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مقدمة المكرجم 


يعود الفضل في ترجمتي لهذا الكتاب إلى صديق العمر ورفيق الدرب والكفاح 
المرحوم بوعلي ياسين. فعندما طلب مني ترجمة الكتاب» معربا عن استعداده 
لتدقيقه» لم أكن راغباً بفعل أي شيء في تلك الفترة. ولكن بوعلي لابرد له 
طلب. وهكذا بدأت.وللأسف الشديد رحل بوعلي قبل أن يتمكن من تدقيقه. 
وعندما تعرفت على القصيمي ‏ وأنا أعترف بأنني لم أكن سمعت به قبل 
ذلك على الإطلاق على الرغم مما تمتع به من شهرة واسعة وخاصة بعد نكسة 
حزيران ١937‏ شعرت بامتنان كبير لبوعلي الذي كان السبب بتعرفي على 
هذه الشخصية المتميزة. 

فالقصيمي c‏ مهما اختلفت حول آرائه الآراء» ومهما AS‏ له من اتهامات› 
رجل صادق» لا وجهان له» مؤمن lad‏ عمبقاً بالخير وكرامة الإنسان» مدافع 
بلا هوادة أو ممالقة» أو الجري وراء منفعة؛ عما يؤمن به ويعتقد أنه في صالح 
قومه وأمته. وهو لم يكف طيلة حياته عن البحث والتمحيص باحثا عن طريق 
dics‏ أن فيه خلاص الأمةء وتوصل بعد رحلة طويلة وشاقة إلى أن الحرية 
وحدها هي السبيل إلى التطور والتفوق» وأدرك أن مجتمعاً يلغي التنافس النزيه 
ويقدم الولاء على الأداء سيبقى مجتمعاً قاصراً cain.‏ مهما بذل أفراذه أو بعضهم 
من جهودء لأن آليته الداخلية ستكون آلية كابحة لا دافعة. وما أحوجنا اليوم إلى 
هذه الصفات: المصداقية» والصراحة»ء والتنافس النزيه؛ والحوار البعيد عن 
التهديد والإتهام؛ والذاكرة التي تراكم ‏ دون تشنج ‏ الصواب وتستبعد ‏ دون 
تشنج  as‏ والقدرة على سماح الرأي الآخر وعلى نقد الذات. 

ولعل قراءة هذا الكتاب ستكون حافزا في هذا الاتجاه 

كولن ۲۰۰۰/۱۱/۱۸ 

محمود كبيبو 


مقدمة 

لا يمكن الفصل بين نشوء عمل علمي وجمع المواد والبيانات التي يستند إليها هذا العمل. 
وفيما يتعلق بأطروحتي» التي تتناول قصة حياة لم تدرس إلا قليلا قبل ذلك» أود الإشارة 
بشكل خاص إلى الدور الكبير الذي لعبته الاتصالات الشخصية لدى جمع المواد والمعلومات. 
وإذا ما شبهنا كتابة السيرة الحياتية لشخص بعملية البوزل (عملية تركيب صورة كاملة من 
مئات القطع الجزئية) فعند بداية انشغالي بحياة وأعمال الكاتب عبد الله القصيمي لم يكن 
لدي سوى عدد قليل من القطع المتنائرة التي كان من الصعب تشكيل صورة مترابطة منها. 
وإذا ما كنت قد تمكنت في نهاية المطاف فعلاً من تشكيل صورة كاملة عن شخص وأعمال هذا 
الكاتب فإننى مدين لذلك بالشكر لتلك الشخصيات التى ساعدتنى على استكمال مراحل حياة 
القصيمي خطوة بعد خطوة ومرحلة بعد مرحلة. 00( 0 

نجمت رسالة الدكتوراه هذه عن أطروحة كتبتها انيل شهادة الاجستير بعنوان “هذي هي 
الأغلال -النقد gn‏ الإسلامي لعبد الله القصيمي” وعالجت فيها كتاباً واحداً فقط من كتب 
القصيمي. وكان الأستاذ 3 على أطروحة الدكتوراه في جامعة فرایبورغ هو البروفسور 
دكتور فرنر إنده الذي اقترح علي تطوير الأطروحة إلى رسالة دكتوراه عن السيرة الحياتية 
للمؤلف. وقد وقف البروفسور إنده إلى جانبي دائما بتقديم المشورة العلمية في سياق أبحاثي 
اللاحقة. 

ds‏ خريف 1441 حصلت على منحة دراسية من جمعية الأبحاث الألانية وقبلت عضواً 
في “جمعية الجامعيين للأبحاث الشرقية المتعلقة بالعصر الحاضر" التابعة لجامعتي إرلانجن 
وبامبرغ. وني معهد الدراسات الشرقية في بامبرغ تولت البروفسورة الدكتورة روتراود فيلانت 
الإشراف على مشروع رسالتي. وأنا مدين لتوجيهاتها النقدية في إعادة النظر في كثير من 
الأحكام التسرعة وتعديلها في الوقت المناسب. وقد أبدى البروفسور الدكتور راينهارد شولتسه 
استعداده لأن يكون المشرف الثاني على رسالتي. وقد حصلت من محاضراته في بامبرغ ومن 
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أحاديثي معه على كثير من الأفكار القيمة التي أثرت تأثيراً كبيراً على صياغة الأسئلة وعلى 
منهج البحث الذي اعتمدته في عملي. 2 

إضافة إلى ذلك فقد شارك بالإشراف على أبحاثي في إطار جمعية الخريجين الجامعيين 
كل من البروفسور هارتموت بوبتسين والبروفسور توماس فيليب. ويعود لكليهما الفضل في كمية 
كبيرة من المعلومات المفيدة والأفكار din‏ 

أتوجه بالشكر إلى البروفسور شفيق آلب بهادير» رئيس جمعية الخريجين؛ لما أبداه من 
تعاون رائع. do‏ هذا السياق أود الإشارة إلى أن الساعدات المالية التي قدمتها إلي جمعية 
الخريجين لتغطية نفقات السفر هي التي مكنتني من معالجة الموضوع بالشكل الذي هو عليه. 

تم جمع أهم المواد والبيانات خلال ثلاث رحلات إلى مصر ولبنان استغرقت كل رحلة 
منها عدة اشهر. وكان الشخص الرئيسي لجميع أبحاثي وتحقيقاتي اللاحقة quito‏ 
نفسة أي الكاتب الذي أكتب عنه. فبعد أن عثرت على على القصيمي» وتخلى شيئاً فشيئاً عن 
موقفه الرافض في بادىء الأنر تجاه اهتمامي بشخصه» c‏ أهم شريك لي فيما أجريته من 
مقابلات. وأنا أشكر له الساعات الكثيرة التي خصصها للتحدث معي من عام MAY‏ حتى 
عام 1480 والسماح لي بالمشاركة في جلسات النقاش التي كان يعقدها كل أسبوع. وكانت 
أحاديثي الأخيرة مع القصيمي قد أجريت على سرير المرض قبل تسعة اشهر من وفاته في 
يناير | کاتون الثاني M‏ 

لم يكن القصيمي؛ ؛ الذي تخلى عن كثير من المواقف الإيديولوجية التي تبناها في أوقات 
سابقة» مستعدا لإعطاء معلومات عن جميع مراحل حياته وعن مسيرته الأدبية. ولذلك لعبت 
شخصيات من محيطه دوراً كبيراً في ما zie‏ من تقدم في عملي. وكان أهم مصدر لحصولي 
على معلومات» الحقوقي المصري إبراهيم عبد الرحمن صديق القصيمي ورفيقه سنوات طويلة. 

فهو لم يرافقه في كثير من مراحل حياته وحسب وإنما لديه أيضا أكبر مجموعة معروفة 
بالنسبة لي من المراجع الخطية عن حياة وأعمال الكاتب. Ul‏ اشكره أحر الشكر لوضعه 
تحت تصرفي معلوماته وكل ما جمعه من مواد عن القصيمي بمنتهى العناية والمحبة. 

عندما بدأت بمعالجة موضوعي شكلت أعوام ali‏ “ بقعة بيضاء “ واسعة في سيرة 
حياة القصيمي. فلم تكن لذي أية معلومات عن نشاطاته في هذا العقد. وإلى جاتب إبراهيم عبد 
الرحمن الذي وفر لي الؤلفات التي كتبها القصيمي في تلك المرحلة من مراحل إنتاجه الفكري 
ساعدني بشكل خاص عبد الله جزيلان» وهو سياسي يمني يعيش ف النفى وصديق قديم 
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للقصيمي. على فهم الظروف السياسية العقدة التي انخرط فيها القصيمي في الخسينات. 
وكمؤلف لذكرات سياسية من Sae‏ مجلدات كان جزيلان شاهداً على المرحلة سخياً في الكلام. 

وعندما كنت أبحث في بيروت عن مؤلفات القصيمي في الستينات والسبعينات استفدت 
كثيراً من الإرشادات التي تلقيتها من البروفسور صادق العم (جامعة دمشق) ومن السيد أنسي 
الحاج رئيس تحرير صحيفة النهار اللبنانية فكلاهما كانا يعرفان القصيمي شخصياً وزوداني 
بمعلومات كاملة عن محيطه الاجتماعي آنذاك في بيروت. إضافة إلى ذلك فقد أتاح لي أنسي 
الحاج الإطلاع على أرشيف صحيفة النهار. 

وعند البحث عن مصادر عربية للسيرة الحياتية كاملة تبين أن مكتبة المعهد QAUM‏ 
للدراسات الشرقية في بيروت كنز حقيقي بكل ما في الكلمة من معثى. فقد أغنت محتوياتها 
المصنفة على أكمل وجه معارني عن منشورات القصيمي في المجلات اللبنانية وعن دوره في 
الساحة الأدبية في بيروت قبل الحرب الأهلية. وأنا أتوجه بالشكر الجزيل إلى كل من مديرة 
المعهد البروفسورة السيدة أنجليكا نويفيرت ومدير المكتبة الدكتور فولف ‏ ديتر لمكه لما قدماه 
لي من دعم. 

ومن الجهات التي قدمت لي الدعم أيضاً المعهد الفرنسي للدراسات العربية في دمشقء 
والمعهد الدومينيكاني للدراسات الشرقية في القاهرة؛ وارشيف الصحيفة المصرية “الأهرام”. 
ولدراسة الرحلة المبكرة من الإنتاج الفكري للقصيمي في الثلاثينات وضع تحت تصرني كل من 
البروفسور إسرائيل غرشوني والدكتور ديرك يوبرغ مجموعة من المواد الخاصة بهما سهلت لي 
كثيرا معالجة هذا الوضوع. ومن أجل نشر كتابي في سلسلة "الشرق الأوسط وشمال أفريقيا” 
ورعاية عملية الطباعة والتعاون مع دار النشر أشكر جزيل الشكر S‏ من البروفسور توماس 
فيليب والبروفسور هانس هوبفينغر. 

ولقد ساعدني في قراءة النصوص وتدقيقها قبل الطباعة كل من السيدة باربارا هورست 
والسيدة سوزانه أودين والسيدة آنجلا بارفانتا والسيدة الدكتورة Jas cgi gs‏ والسيد الدكتور 
روديغر سيزمان والسيد فالتر غرستبرغر. وعند تعرضي إلى مشاكل في ترجمة التصوص العربية 
قدم لي المساعدة على الدوام كل من السيدة عبير بوشناق والسيد محمد خليفة. 

إنني مدين بالشكر الجزيل لجميع الأشخاص الذكورين ولجميع si eil‏ التي أشرت 
إليها. 


بامبرغ في نیسان ۱۹۹۷. 


Y 


مدخل 

تبتغي هذه الدراسة عرض حياة وأعمال كاتب كثيراً ما وصغت صيرورته 
iili‏ بتعابير الانحراف والارتداد والانشقاقء لا بل أنه اتهم بالإلحاد والزندقة. 
وبالضبط في العام الذي كتبت فيه هذه الرسالة» عام ١۹۹٠ء‏ دار في ألمانيا نقاش 
عام واسع النطاق حول منح جائزة السلام؛ التي تمنحها هيئة الكتاب الألمائيةء 
للباحثة أنيماري شيمل المختصة بالشؤون الإسلامية» وخاصة حول التصريحات 
التي أدلت بها تجاه سلمان رشدي وأثارت كثيرا من الجدل. xil y‏ أظهرت هذه 
الخلافات مرة أخرى كم هي كبيرة مخاوف الرأي العام المهتم ومخاوف المختصين 
بعلم الاستشراق من الاحتكاك بظواهر النقد الديني وشتم المقدسات والانشقاق عندما 
يتعلق الأمر بالعالم الإسلامي الذي يزعم أنه متمسك بالدين بجميع أفراده دون 
eli d‏ وكان الفيلسوف السوري صادق جلال العظم قد كتب» في سياق الحديث 
عن قضية سلمان رشدي أيضاء أن الرأي العام الغربي يلاقي صعوبة كبيرة في أن 
يبدي تجاه المثققين المسلمين الذين يوجهون انتقادا راديكاليا للفكر السائد عندهم نفس 
الدفء والحماسة والمشاركة العاطفية الجادة التي يبديها تجاه المفكرين النقديين في 
مناطق السيطرة الشيوعية سابقا. وعبر العظم عن هذا الموقف بالكلمات التالية: " 
المسلمون لا يستحقون» بكل بساطةء منشقين جادين وليس لهم حق بذلك. وهم في 
الحقيقة غير قادرين على توليدهم. فإذا ما أمعنا النظر نلاحظ أن حكم آيات الله 
التيوقراطي يناسبهم أكثر بكثير. ولذلك لا عجب أن يتم في أغلب الأحيان التقليل من 
شأن الجرأة الساخرة والدعابة لدى المسلم”2 


= سلمان رشدي» جويس» رابوليه‎ . obe صادق جلال العظم: " إنه لأمر مهم أن يكون امرء‎ — v 
- الكقاح من أجل التنوير"؛ في: عدم الارتياح في الحداثة . التنوير في الإسلام ( بالاغة الألمانية )» أصدره: كاي‎ 
1١ ص‎ MAY هيننخ غرلاخ » فرانکفورت / مايو‎ 
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وتبعاً لذلك فإن السير الحيائية اتية الخارجة عن المألوف ليس لها مكانة كبيرة في 
cai‏ الإسلامي الجديد الغني بالمؤلفات البيوغرافية. ex à‏ 
la‏ يفضل الإصرار على إعطاء تأثير التقاليد» وتوافق الآراء؛ والاتفاق» على 
الفرد وزتاً أكبر s.‏ مما في أوروبا وأمريكا. وفي مقدمة كتاب عن كتابة السير 
الحياتية في الشرق الأوسط يشيرء مثلء مارتين كريمر مراراً وتكراراً إلى أن 
أسلوب الحياة الفردي المعقد ظاهرة تقتصر على المجتمعات الغربية الحديثة.". 

وبما أن السير الحياتية النموذجية والمصاغة بصور مثالية» كالسيرة النبوية 
وسير الشخصيات الهامة في التاريخ الإسلامي وحتى الشخصيات السياسية في 
العصر الحاضرء لم تزل تحتل مكانة رفيعة في تفكير المسلمين» وأن وصف الحياة 
يقوم على السرد الزمني المتسلسل الخالي من الثقد أو التحليل؛ فلا يبقى أي مجال 
لإعطاء التجارب الفردية ما تستحقه من تقدير: 

"إن التقافات السائدة في الشرق الأوسط؛ مع تأكيدها على القيم والهوية 
لجماعيةء لا تشجع الفردانية اللازمة للتأمل واستبطان لذات. وهذه المعايير الثقافية 
تعيق أكثر من السيرة الذاتية الحقيقية حيث أن السيرة الحقيقية Lad‏ تتعلق بنفس 
معنى التاريخية والفردانية" 

وانطلاقاً من هذه ال تظر النظرة لا تحظى ظواهر الانشقاق وخرق المحرمات 
ومخالفة القواعد المتفق عليها اجتماعياً بمكانة عالية: 

القاهرة دمشق» واسطنبول» وطهران - هذه المدن تلح على التوافق والانسجام 
في السياسة والأدب والفن. وقد يتجرأ المثقف على التوسع قليلاً في التعامل مع 
الأعراف والقواعد الاجتماعية ولكنه لا يستطيع ad‏ تحديها (Ile‏ 

في الثقافة الإسلامية يفسن "لاشقاق" (bissdententun?)‏ غالباً fad‏ إلى أحكام 
الشريعة ويعد مخالفا للمبادئ الدينية. علما بان كلمة 'منشق' ('pisiden?)‏ كان لهاء 
أيضاً في إطلاقها على المعارضين السياسيين في المعسكر الشيوعي dida‏ تازيخياً 


Martin Kramer: “ Introduction “ ; in Middle Eastern. Lives , The : مارتين كرعر‎ —Y 
- Practice of Biography and Self- Narrative , New York 1991, p.1-19 

۳ نفس المصدر السابق ص AM.‏ 

Marvin Zones: Autobiography مشافقة:‎ Je نفس المصدر السابق« ص ۸. ويتبن وجهة‎ ٤ 
.and Biography in the Middle East..., in: Krammer: Middle , Eastern Lifes, p. 60-88, 
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معنى إضافي uin‏ وسياسي. كان هذا التعبير قد استعمل في الأصل في 'سلام 
وارسو لديني' عام 16177 لوصف لمنشقين عن الكنيسة الكاثوليكيةء أي 
البروتستانتيين» ثم أطلق في وقت لاحق على جميع الأشخاص المنتملين إلى فئات 
ديئية غير معترف بها. ولقد تبنى الأيديولوجيون الشيوعيون عن قصد هذه الكلمةء 
على الرغم من منشئها الديني» لكي يصموا جميع المنحرفين عن الديانات العقائدية 
البديلة عن طريق وصفهم بصفات مرفوضة أخلاقيا 

من المفيد في هذا السياق أن نعالج أولا الأشكال المختلفة للانشقاق الديني التي 
ظهرت خلال التاريخ الديني الإسلامي لكي نناقش بعدئذ حدود التسامح التي 
سنتطرق إليها دوماً lad‏ عند الحديث عن التقد الديني. وفي هذا الصدد يجب طرح 
السؤال المبدئي عما إذا كانت المحرمات الدينية في العالم الإسلامي قد ترسخت فعلا 
في أعماق الناس أم أنها حولت إلى أدوات سياسية. 

ca M‏ صفة xi Y‏ كشكل من أشكال الخروج على التعاليم الدينية 
المركزيةء في العصر الإسلامي المبكر على أولئك المسلمين الذين اعتنقوا الإسلام 
Ga d‏ لكنهم ظاوا يمجدون في الخفاء المانوية أو غيرها من الديانات الإيرانية 
القديمة. ونتيجة للمحنة التي عمت في عهد الخلفاء العباسيين المتصور Vet)‏ — 
٥‏ ) والمهدي )۷۸١ - YVo)‏ والهادي (VAY - YAO)‏ توسع مفهوم الزندقة 
ليشمل جميع الناس الذين يدعون إلى أفكار غير تقليدية أو غير شعبية أو مشبوهة 
[FM P‏ . وفي وقت لاحق ألصقت تهمة الزندقة بكل شخص يتبنى أفكاراً إلحادية أو 
رافضة لما وراء الطبيعة. ويمكن أن يحصل في الاستعمالات الحديثة على معنى 
إضافي مرتبط ب "التفكير الحر". أما 'الائشقاق" بمعنى التراجع الكامل عن جميع 
الأفكار الدينية فقد أطلق عليه في الاستعمال الإسلامي المبكر تعبير الإلحاد. وبعد 
الغزو المغولي» وبشكل أقوى في العهد العثماني؛ استعملت كلمة " إلحاد " مرادفة 
لكلمة Sii y‏ وتوسع استعمال التعبير ليشمل جميع المنحرفين عن الخط التقليدي 
شم صار يطلق بصورة متزايدة على أنصار المذاهب الشيعية والمدارس الصوفية. 
وفي النقاش الإسلامي الحديث استعملت تهمة الإلحاد بصورة متزايدة لقمع المنشقين 
دينياء وكذلك تهمة 'الكفر". ولعب التعبير الأخيرء وخاصة مع ربطه (OR Sil‏ 
دورا كبيرا في الجدل الحاد الذي دار بين الوهابيين والجماعات الإسلامية المتطرفة 
من جهة وخضومهم من جهة أخرى. أما في التشريع الإسلامي وعند السؤال عن 
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العواقبد القانونية الملموسة للانشقاق الديني يحتل تعبير الردة مكان الصدارة. وهذا 
التعبير هو الأقرب لاستعمال كلمة 'منشق' (" ('Dissideat‏ في تاريخ الفكر الأرروبيء 
لأنه يعبر عن معنيين متوازيين هما الانشقاق الديني والانحراف عن الجماعة 
السياسية: j‏ 

'لمتكن الردة مجرد تصرف ديني يعني الارتداد عن الإسلام بل كانت أيضا 
في الوقت نفسه تصرفاً سياسيا يعني ترك المجتمع الإسلامي. وفي الحقيقة فإن 
الارتداد يمكن التعبير عنه ببساطة بتصرفات ظاهرية تتضمن فك الروابط مع 
المجتمع. والردة المشهورة في أيام أبي بكر كانت في جوهرهاء حسبما يصفها 
عموما علماء هذه الأيام» انسحاب عدد من القبائل العربية من الحلف الذي كان قد 
أبرم مع محمد ومجتمع المدينة ( ... ). وهذا يعني أن الردة المبكرة لبعض القبائل 
العربية كانت ذات طبيعة سياسية واقتصادية ". 

وبينما يهدد القرآن (Yo - YoY :Y € ۲۱۷ :Y)‏ جميع المرتدين بغضب الله 
في الآخرة لكنه لا يذكر عقوبة أرضية لهذا السلوك» فإن كثيراً من تفسيرات 
الشريعة تفرض على الارتداد عقوبة الإعدام بقطع الرأس والدفن بدون إجراءات 
التكريم الدينية"". 

إن أحكام الشرع الإسلامي التي تجعل الارتداد فعلاً يعاقب عليه القانون» 
وتطبيق هذه الأحكام في بلدان مثل المملكة العربية السعودية والباكستان والسودان» 
يبدو أنها تجعل من السهل إعطاء رد معياري شرعي على السؤال عن حدود 
خرق المحرمات داخل الثقافة الإسلامية. فضلاً عن ذلك فإن فهم الشرع الإسلامي» 
السائد لدى الجماعات الإسلامية ولدى كثير من المستشرقين الغربيين على حد 
سواء» يفترض جمودا خاصا للمحرمات الدينية. ومن هذا المنظورء الذي برز بشكل 
خاص في النقاش العام الذي دار حول قضية سلمان obs «eal‏ إلى "الإسلام 
كدين أبدي صالح لكل زمان ومكان يمكن تعريفه بجمل قليلة بأنه مجموع الحقائق 


Joel L. Kraemer; " Apostates, Rebels and Brigants in: Religion and :ijliۍa— د‎ 
Government in the World of Islam, Tel Aviv 1983, p. 38ff. 

Ervin Graf: Die Todesstrafen des. قارن:‎ «X pL صوص عقو الإعدام‎ Y 
Islamischen Rechts”. Teil I1; in: Bustan 1 (1965). 
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العقيدية الموج ودة فية*“ . وحيث تبدو الثقافة الإسلامية بهذا الشكل كصورة 
مناقضة تماما للغرب العلماني المتتور» فإن الانشقاق الذي يعتبر في المجتمعات 
العصرية أمرا بديهيا وضروريا يبدو في العالم الإسلامي غير ممكن ويعتبر خرق 
المحرمات الدينية غير مسموح. 

وبينما تلقى ملاحقة المنحرفين في بعض الدول الإسلامية ملاحقة لا هوادة فيها 
الاهتمام الذي تستحقه في وسائل الإعلام لا يعطى اهتمام يستحق الذكر لنقد التقاليد 
الإسلامية والتصرفات المشروعة دينيا الذي كان دائما يشكل التيار الطاغي على 
النقاش الإسلامي الداخلي. مع العلم بأنه لا يوجد اتفاق حول المدى الذي يجوز أن 
يبلغه نقد الأسس الدينية للثقافة الإسلامية: 

' إذ إن ما الذي يمثل جوهر العقيدة الإسلامية والهوية الإسلامية وما الذي لا 
يعد جوهرياً ويخضع للتحول» أي ما هو الثابت في الإسلام وما هو المتغيرء فهذه 
المسألة لم تزل موضع خلاف (...) وبالتالي لم يزل الخلاف قائما حول حدود 
الإصلاح والتجديد المشروع وحدود النقد والنقد الذائي المبرر. وهناك خلاف أيضا 
حول من يرسم هذه الحدود ومن يحدد التجاوزات ويعاقب مرتكبيها عند الحاجة. 
فالحدود» وهذا يجعل المسألة في غاية الصعوبة» غير معطاة مسبقا بشكل 
موضوعي ومن الصعب تحديدها بشكل موضوعي إلى حد ما عن طريق الدراسة 
الإسلامية المعمقة للتقاليد الإسلامية". 

وبصرف النظر عن أن عقوية الارتداد لم تطبق في الماضي ولا في الحاضر 
إلا نادرأ فإن علماء المسلمين كانوا وما زالوا مختلفين إلى أبعد الحدود حول تحديد 
الموقف الذي يصبح فيه المسلم مرتدأً. وبما أنه لم يوجد أبداً في التاريخ الإسلامي 
هيئة دينية علياء كما في الكنيسة؛ ولا مؤتمرات أو مجالس ذات صلاحية تشريعية 
فقد كان من الصعب إثبات الأنحراف عن " الخط الصحيح ” أياً كان شكل هذا 
الخط. لقد كانت كل مدرسة فكرية ذينية قادرة من حيث المبدأ على اعتبار موقفها 


Reinhard Schulze: " Islam und Herrschaft. zur Politischen القارن:‎ 
Instrumentalisierung einer Religion . in: Michael Luders (Hg.): Der Islam in Aufbruch? 
Perspektiven der arabischen Welt, Munchen 1992, p. 95. 

Gudrun Kraemer: “ Kritik und Selbstkritik Reformistisches : E غودرون‎ [| 
Denken in Islam", in: "Luders, S. 216. 
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هو الصحيح واتهام خصومها بالخروج عن الخط القديم أو بالزندقة» لا بل 
وبالارتداد. ولذلك كان فرض المواقف العقائدية والعقوبات على المنشقين مرتبطا 
غالبا بقضايا السلطة السياسية". 

وبغض النظر عن الإشارة إلى جمود المحرمات الدينية يتم تقديم مواد عن 
السيرة الحياتية لشخصيات التاريخ الفكري العربي الحديث في إطار كثير من 
دراسات المستشرقين الغربيين بصيغة الربط بين مسارات حياتية معينة وبين 
الاتجاهات التطورية العامة. asl‏ هذه الاتجاهات» التي تحظى معالجتها باهتمام 
كبير في العلم ووسائل الإعلام» يمكن تلخيصه بالعبارة المنتشرة على نطاق واسع " 
من تحديث الإسلام إلى أسلمة الحداثة7".والمقصود بذلك هو أنه يوجد داخل التاريخ 
الفكري العربي تطور شامل بدأ بالحداثة الإسلامية؛ وحاول إزالة التناقضات بين 
التدين الإسلامي والعقلانية العلمية الحديثة. وأدت هذه المحاولة التوازنية» مروراً 
في مرحلة علمانية في العشرينات والثلاثينات من القرن الحالي؛ إلى اتخاذ الفكر 
الإإسلامي موقفاً دفاعياً. أما في الوقت الحاضر فقد أصبحت الأيديولوجيا الإسلامية 
هي الأيديولوجيا السائدة وتمارس ضغطأ هائلاً لمنع الخروج على المعهو. . وحتى 
المفكرون العلمائيون القياديون رضخوا لهذا الضغط. 

هذا الاتجاه التطوري الذي عرضناه هنا باختصار شديد يمكن البرهنة عليه 
بالتأكيد ولكن ينبغي طرح السؤال عما إذا كان اتجاها كلي الشمول فعلا. في بادىء 
الأمر يلفت الانتباه أن معالجة النقاش الإسلامي الداخلي الحديث في إطار الدراسات 
الإسلامية الغربية متأثرة إلى حد بعيد بإدراك الأمور إدرأكا. انتقائياً جدأ. فمعظم 
المراجع الرئيسية للحياة الفكرية العربية في القرنين التاسع عشر والعشرين تعرض 
الاتجاه التطوري المذكور دوماً وأبداً استناداً إلى نفس الكتاب (من حداثة الأفغاني 
وعبده إلى ليبرالية طه حسين وهيكل والعقاد» حتى سلفية رشيد رضاء وحتى 


Alexander Knysch:" Orthodoxy and Heresy in Medieval Islam..., In: قسارن:‎ — ^ 
MWS3,1 (Jan. 1993) p. 48-67. 

Udo Steinbach: "Vom islamisch — Westlichen Kompromiss zur Re-:9)— —- 
Islamisierung"; in Ende/ Steinbach s. 198- 210. 
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الكتابات الإسلامية لحسن البنا والمودودي وسيد قطب). ويندر جدا أن توسع قائمة 
المفكرين المعتمد غليهم"". 

ولعل هذا التركيز على نماذج حياتية جامدة هو بالذات الذي يحجب النظر عن 
تنوع المشاريع الحياتية الحديثة في العالم العربي. والاعتراف بالتعددية الاجتماعيمٌ 
والثقافية da‏ وبالذات في بلدان الشرق الأوسط Lad‏ هو الذي يثيح المجال للتحرراً 
من قيود التفكير النمطي المقولب. وبذلك كانت السير الحياتية ستنتقل؛ كوسيلة لكتابة 
التاريخ بطريقة تميز بدقة بين الأشياءء إلى مركز الانشغال الأكاديمي لمجتمعات 
الشترق الأننى. 

إن هدف هذ الكتاب هو تقديم تكملة وتوسعة لتاريخ الفكر العربي الحديث. 
ولهذا الغرض سأقدم كاتباً ارتبطت سيرة حياته أكثز من سبعين Ule‏ بهذه الحياة 
الفكرية واتصضل خلالها بجميع التيارات الدينية السياسية في العالم العربي ودخل 
معها في كثير من الأحيان في نزاعات حادة. والشيء المتميز في سيرة حياة الكاتب 
العربي السعودي عبد الله بن علي النجدي القصيمي هو أن هذه gal‏ تمثل 
نموذجاً متناقضاً كليا ل "تجاه الأسلمة" الذي أشرنا إليه أعلاه: فلقد تطور القصيمي 
من مؤيد قوي لحركة التجديد الوهابية» عبر الاقتراب من المواقف العلمانية» إلى 
ممثل لأكثر أشكال النقد الديني تطرفا وحذة وبشكل لم يسبق له مثيل على الإطلاق 
في oon dd‏ 

تلصق دوما بعمل كاتب السيرة تهمة المؤقت. وفي عام 110 كتب فالتر 
موشغ أن السيرة الأولى لأي كاتب» بصفتها عمل تأريخيء يجب اعتبارها دوماً 
'وعاء لجمع الوثائق' يستنبط منه الباحنون اللاحقون الخلاصات المعقدة. ولذلك 
تكمن المهمة الجوهرية لأول استطلاع لمسيرة حياة في جمع وتلخيص الطبقات 
والجوانب الخاصة بكل يشمل الصلات الجوهرية الإنسانية والفكرية”". وهذا العمل 
الذي بين أيدينا يُتبع أيضاً في بادىء الأمر طريقة مشابهة تعتمد على جمع 


١ل‏ تنطبق هذه الملاحظة - ضمن حدود معينة — أيضاً على عملين من أهم الأعمال التعلقة بتاريخ 
لفك ا حديث Albert Hourani: Arabic Thought in the Liberal Age 1978- 1939, X^‏ 
London 1983; and Charles C. Adams: Islam and Modernism in Egypt, New York 1969.‏ 

Joseph Strelka: Methodologie der LiteraturWissenschaft Tubingen 1978, :o 6 — VY 
S241f. 


34 


المعلومات وتفسيرها. ومما يؤكد ضرورة جمع المعلومات عن أعمال القصيمي 
وحصرها أولا أن هذا الكاتب لم يذكر إلا نادرا في المراجع الغربية الثانوية. ولا 
يجد المرء إشارات إلى دوره في النقاش الديني السياسي الحديث إلا عرضاء وغالبا 
بصيغة ملاحظات هامشية قصيرة. أما عرض مؤلفاته في الصحف أو المجلات 
فنادر جداً. ومما يؤكد الانتقائية التي ذكرناها أعلاه أن معظم المعلومات التي تذكر 
عن القصيمي تتعلق بدوره كداعية وهابي متطرف. أما كتاباته اللاحقة فلا تحظى 
باهتمام يستحق الذكر"" . 

ومما يناقض بكل وضوح هذا الاهتمام الضئيل الكمية الكبيرة من المؤلفات التي 
كتبها القصيمي والاهتمام الكبير به في العالم العربي: نشر الكاتب خلال حياته 
الأدبية أكثر من ٠١‏ مؤلفا يحتوي كثير منها على أكثر من ٠٠١‏ صفحة. وخلال 
المراحل المختلفة من حياته الأدبية عولج فكر القصيمي بالتفصيل في مصر 
ou ul,‏ وله مؤلفات أثارت بعد نشرها نقاشات عامة واسعة النطاق شارك فيها 
عدد من أشهر ممثلي الحياة الثقافية الحديثة في العالم العربيء مما أكسب الكاتب 
شهرة واسعة. وبذلك شكل القصيمي مرارا كثيرة محور نقاشات إسلامية داخلية 
بالغة الأهمية. 


٠‏ أفضل JH,‏ جموعة من العلومات والبيانات حى الآن عن حياة وأعمال القصيمي موحودة في 
Jue‏ لفرتر إنده: Werner Ende: "Religion , Politik und Literatur in Saudi Arabien. Der‏ 
geistesgeschichtliche Hintergrund der hentigen religiosen und Kultrpolitischen Situation",‏ 
Tell II; in: Orlent 23 (1982), S. 21- 35; Kapitel: “ der Fall Al-Qasimi", S. 29-35.‏ 

4 ردا على كاب القصيمي "هذي هي الأغلال" Oe‏ نشرت أربعة كنب ترمي جميعها إلى 
دحض الكاتب السعودي . قارن: محمد عبد الرزاق حمزة: الشواهد والنصوص من كتاب الأغلال القاهرة 
۷ هسب إبراهيم بن عيد العزيز السويح النجدي: بيان الهدى من الضلال في الرد على صاحب الأغلال 
toL‏ القاهرة £8 ۲٠۹١١ [NS‏ عبد الرحمن بن ناصر السعدي: تنزيه الدين ورجاله ما افثراه القصيمي في 
أغلاله: القامرة APVT‏ 8 عبد الله بن يابس: الرد القوم على ملحد القصيم c‏ القاهرة بلا تاريخ (حوالي 
OY‏ 

وني المراحل المتأخرة من حياته الأدبية نشرت عدة كتب ضد القصيمي . أهم مثال في هذا الصدد: صلاج 
الدين المنجد: دراسة عن القصيمي » cog‏ 19417 . يتضمن هذا الكتاب كمية كبيرة من المعلومات 
البيرغرافية ( عن حياة القصيمي ) لكن درجة صحنها ضعيفة جداً لأن الكاتب ركز جل اهتمامه على الإساءة 
للقصيمي وعاولة البرهان على أنه شخصية عصابية . وهناك كتيب آخر يرمي إلى نفس OAM‏ كتبه بصيغة 
الشعر أحمد محمد الشامي: ماذا يريد القصيمي؟ بيروت ٠۹۸۰‏ . 
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إلا أن هذا الكم الكبير من الكتابات باللغة العربية يقابله فقر كبير في المعلومات 
البيوغرافية الموثوقة التي تلقي الضوء على الأسباب الشخصية للتطور الفكري لدى 
القصيمي وعلى الظروف الخارجية التي رافقت مسيرة حياته”". وكتابات القصيمي 
نفسه لا تتضمن أي معلومات عن شخص الكاتب. وعندما كان نقاده أو مؤيدوه 
يُعرضبون معأومات بيوغرافية غه Lad‏ كانوا يقطون تاك لما لكي يسبيئوا له 
ويشوهوا سمعته أو لكي يجعلوا منه شخصية Ala‏ 

تمثل الجزء الأهم من عملي هذا في القيام أولاً بمهمة المحقق الجنائي' cd‏ 
مكان وجود الكاتب الذي قضى الأعوام الأخيرة من حياته في القاهرة منعزلاً كلياً 
عن الناس. 

وعندما تمكنت عام ۱۹۹۳ء بعد بحث طويل في مصر استمر عدة ced‏ من 
العثور على مكان إقامة القصيمي» رفض رفضاً قاطعاً التحدث معي لأنه كان يريد 
تفادي إثارة الغبار حول شخصه دون ضرورة. وبقي الأمر كذلك حتى نجحت في 
إقامة اتصالات مع أشخاص من الدائرة الضيقة المحيطة به وحصلت بذلك على 
إمكانية حضور Ada‏ النقاش التي كانت تقام بانتظام في منزله في القاهرة. وهكذا 
نشأت بيننا خلال فترة تزيد على عامين علاقة من الثقة جعلت الكاتب يبدي استعداداً 
متزايداً لإعطائي معلومات عن حياته وأعماله. وإلى هذه العلاقة مع القصيمي ومع 
الأشخاص القريبين منه يعود الفضل في إطلاعي على كثير من المنشورات» التي 
لم يكن إطلاعي عليها ممكنا لولا هذه المحادثات الشخصيةء وعلى كثير من المواد 
غير المنشورة التي وضعها هؤلاء الأشخاص تحت تصرفي. وبذلك توفرت لي 
الإمكانية لأن أضع بيوغرافيا كاملة تقريباً عن أعمال القصيمي ولأن أكتب سيرة 
حياته بصورة خالية نسبياً من الثغرات. 


١5‏ ب العسرض الوحيد الموضوعي نسبيا لسيرة حياة القصيمي مرحود في أطروحة لنيل شهادة الدكتوراه 
في لبان لم تنشر: أمد السباعي: فكر عبد الله القصيمي » أطروحة غير منشورة لنيل شهادة الدكتوراه في كلية 
الفلسفة في جامعة الروح القدس» الكسليك ٠۹۷۹‏ . تعاج هذه الأطروحة بالدرجة الأول المضمونات الفلسفية 
للكتب الي نشرها القصيمي بين عام ۱۹۹۷ وعام ٠۹۷۷‏ : لكنها تتضمن Gad‏ مقدمة طويلة عن حياتة . 
ويعتمد السباعي في معلوماته على على أقوال القصيمي نفسه خلال العديد من القابلات الشخصية وعلى تبادل 
الرسائل في منتصف السبعينات . ولقد أكد لي القصيمي Cant‏ صحة المعلومات ال عرضها السباعي . 

١١‏ - من الأمثلة على المعلومات البيوغرافية الرامية إلى جعل القصيمي بطلا من أبطال o A‏ المعادية للسعودية: 


عدنان العطار: الحركات التحررية في الحجاز T ۱۹۰۱ ad,‏ ۰۱۹۷۳ بيروت ۱۹۷۳ء ص ٩1-۸٩‏ . 
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ساعرض فتي هذه الدراسة مضامين كتابات القصيمي وأفكازه من خلال 
عرضسي لسيرة حياته. وبما أن الكاتب اتخذ خلال تطوره الفكري مواقف دينية 
وعقائدية متباينة جدا فليس من الممكن النظر إلى أعماله وتلخيصها تحت معايير 
مضمونية: وبسبب الحجم الكبير لكتاباته فإن هذه الأطرؤحة لا تتسع لمعالجة 
مضامينها حسب التسلسل الزمني وكما جاء في كل متها على حدة. بل إن ما 
اهتممت به أكثر هو إيراز تلك المواقف التي كانت مهمة لترتيب القصيمي كل مرة 
في نظام إحداثيات التاريخ الفكري العربي الحديث. ولهْدا cial‏ يبدأ أغلب الفصول 
حول مراحل حياة الكاتب بعرض مختصر للخلفية التاريخية والثقافية التي كان 
القصيمي يقف أمامها عند ممارسته للكتابة والنشر. وسأسعى إلى تحقيق الهدف 
المنشودء وهو بيان الأهمية التاريخية العامة لحياة فردية» عن طريق ترك شخص 
القصيمي يتجول عبر تاريخ فكزي يشمل أكثر من ١‏ عاماء وأحاول في ضوء هذه 
السيرة الحياتية - وأنا أعترف أنها سيرة غير عادية ‏ إظهار ظروف وأحكام 
وحدود نشاطه الفكري. 


۲۲ 


الفصل الأول 
النشأة والسيرة التعليمية 


١‏ الطفولة والشباب: رحلة إلى المخافر الخارجية لنظام التعليم الإسلامي 

م d jo‏ تاريخ ميلاد عبد الله بن علي النجدي القصيمي وكان هو نفسه لا 
يعرفه. ويرجح أن يكون عام ٠۹١۷‏ هو العام الذي ولد فيه وهو ينجم عن معطيات 
تتعلق بالعمر التقريي الذي كان فيه عند وقوع أحداث معينة في مجرى حياته. ولقد أكد 
القصيمي نفسه أنه ينحدر من قرية صغيرة اسمها حب الحلوة تقع في منطقة القصيم في 
PE‏ راخب جمعها (خبوب) يعي منخقضا تي واد صحراوي يسمح باستخدام الري 
الاضطناعي. وتشكل كلمة حب جزءً مألوفاً من s‏ المستوطنات الواقعة قرب المدينة 
السعردية الحالية» بريدة» وال تشكل حزاماً حصباً حول هله المدينة تزرع فيه بالدرجة 
الأولى التمور والحمضيات!"). 

لا يعرف سرى القليل عن أسرة القصيمي. ويذكر أحياناً أن أجداده هاجروا من مصر 
العليا (الصعيد) إلى شسبه الجزيرة العربية - لا يمكن التأكيد بشكل قاطع ما إذا كان هذا 


Md وبذلك يويد القصيمي» بصورة‎ SAT حديث مع عبد الله القصيمي في ۷ مابو / أيار‎ LY 
ص 16 وما يليهاء هي فيما‎ OAVY معلومة وردت في "دراسة عن القصيمي" لصلاح الدين المنجد/ بيروت‎ 
عدا ذلك غير موثوقة إطلاقا ولا عكن الاعتماد عليها:‎ 

Y‏ — يصف الرحالة والدبلوماسي الإنكليزي فيلبي رحلة إلى الجنوب حول بريدة في عام ١14117‏ ويرد 
ف كتابه Arabia of. tlie Wahliabis‏ لندن 1۹۷۷ء ذكر خب ae‏ "حب الحلوة" هو على أرجح الظن 
مكان ولادة القصيمي. 
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صحيحاً ولا إذا ما كانت عائلة القصيمي تنحدر في الأصل من S ad‏ وحسب Pas‏ 
فإن أحد أجداد القصيمي المنحدر من الصعيد جاء إلى 2A‏ مع جيش إبراهيم باشاء ابن 
محمد علي باشاء عندما شن هذا ابحيش عام ۱۸١۷/١۸١١‏ حملة على الوهابيين» ثم 
استوطن هناك. وف الأعوام التالية الحق به من مصر بعض أفراد العائلة المذكورة. ويقال بأن 
السنجديين كانوا يسمون أسرة علي "الصعيدية". ولهذه الأقوال أساس تاريخي فعلا : يبدو أن 
عدا كيرا من المضريين قد بقوا فعلاً في منطقة القصيم بعد الحملة العسكرية المذكورة. 
وهذا يتفق مع سير العملية العسكرية الي قادها إبراهيم باشا. قفي أواحر عام VAW‏ احتل 

مديثي عنيزة وبريدة. وقبل المجوم على العاصمة الوهابية الدرعية في عام ۱۸١۸‏ أقام جنوده 
شهرين في بريدة. أما القصيمي نفسه فقد أفاد بأن أباه مولود قي جحد وهو على علم يما 
يقال عن أن أجداده جاؤوا من مصرء إلا أنه لا يستطيع تأكيد ذلك. وقد تكون هذه 
الأقوال» حسمب eal‏ محرد "رواية"..وهناك رواية أخرئ» متداولة أيضاء تقول ou‏ أجذاده 
هم من أصل تركي. إضافة إلى ذلك فقد أجرى رجحل اسمه شيخ حمد غزير من امحلة 
السعودية "اليمامة" تحقيقا عن شجرة عائلة القصيمي وتوصل إلى نتيجة مفادها أن القصيمي 
ينحدر مسن أسرة بدوية من شيه الجزيرة العربية هاجرت إلى صعيد مصر ثم عاد أبناؤها في 
أوقت لاحق إلى بحد. أما حصومه فيفضلون نسبه إلى شجرة عائلة يهودية!©. 

وعلى أرجح الظن اتخذ أبو القصيمي» علي» من نسب "النجدي" كنية له. ويدو أن 
عبد الله اخمتار بنفسه في وقت لاحق كنية "القصيمي" كنوع من الانتماء إلى موطنه 
الأصلي. 


١4 المنجد ص‎ ٣ 

Lorimer: Gazetteer. p. 1086. and Maxime Weygand: Histoire militaire de :« ^, — € 
Mohammed Ali ; et ses fils, Paris 1936, p. 103-108. 

يقول فايغان أن اينود المصريين أعجبوا بمنطقة القصيم. إلا أنه ينبغي توخي الحذر عند ذكر "المصريين" في 

جيسش إبراهيم باشا. فا حملات العسكرية على شيه الجزيرة العربية لم تكن تضم مصريين بصفة جنود وإنماء في 
أحسن الأحوال» بصفة عناصر مساعدة تشارك في عمليات التموين والر هنا اليس كان حى تطلع 
LL o‏ عشر لا ae‏ إلا الألبان والقوقازيين. راجع بشأن تمصير الإدارة والجيش في مصر : ,ل7/ 
Vatikiotin: The History of Egypt. From Mohammed Ali to Mubarak, London 1985.‏ 
نحديث مع عبدالله القصيمي في ٠١‏ مارس /آذار ۱۹۹۵ . 
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نشا القصيمي في حب الحلوة في ظروف فقيرة للغاية. وعندما كان في حوالي الرابعة 
من عمره انفصل أبواه عن بعضيهما. وبينما تزوجت أمه مرة أحرى في قرية مجاورة غادر 
أبوه نحد الفقيرة المتحلفة وهاجر إلى خليج عمان حيث استقر في C UJ‏ وعمل في 
EIUS‏ 

أما عبد dil‏ الصغير فقد بقي عند جده لأمه. ويبدو أن a‏ لم يكن قادراً على إعالة 
حفيده ولذلك تركه وهو في الخامسة من عمره يعمل على هواه في سوق المواشي dà‏ 
الزراعة. ومن ذكريات الطفولة التي عبر عنها القصيمي في رسالة كتبها في السبعينات 
ينطاق صدى مرارة كبيرة من مصيره واحتقار للوسط الاجتماعي الذي أمضى فيه أعوامه 
الأول : 

" كل ما أعيه من الأيام الأولى هذه الطفولة أنني وحدت مع حدي لأمي.. الذي 
كان القحط الانسان والقحط الطبيعي وكوارث أخرى قد امتصت منه كل شيء.. أي 
أن كلمة فقر لا بد أن تعد مظلومة لو قلت أنه كان فقيرا جدا ( ... ) أجرّت نفسي بلا 
آجر ... نعم» بلا اجر. 

أعمل في سوق المواشي وفي الزراعة وحن النباتات البرية الصحراوية الطبيعية القليلة 
حدا ني هذه البيئة الي لا جود أو يعظم أو ييتسم فيها إلا القحط والعبوس والشحوب 
والضالة UN,‏ (...) كان من العدوان على البشر ومن التحقير لهم أن يسمى القوم 
الذين كنت أعمل لحم وعددهم بلا أحر ‏ أن يسموا بشرا مع أن كل حديثهم عن الحنة 
والنار والدين والايمان والتقوى» وعن الخوف من الله العادل المنتقم الرحمن الرحيم 
الرؤوف المبار". 

ظل عبد الله حي العاشرة من عمره يعيش في هذه الظروف الصعبة الي وصفها. 
وبعد ذلك نضح في ذهنه التصميم على الحرب. وقي حوالي عام ۱۹۱۸ بدأ البحث عن 
أبيه معتمدا على نفسه. وقادته عملية البحث هذه إلى رحلة طويلة عبر شبه الجزيرة العربية. 
في بادىء الأمر قادته الأقدار إلى الرياض» عاصمة الدولة السعودية الفتيةء إلى مخيم 
للمهاجرين من نجد ال حل بها الجفاف والمجاعة. وهناك كان في انتظاره الواقع . 

1 السباعي, ص ١١‏ والمنجد ص .١3‏ وحسب المنجد فإن علي النجدي لم يهاجر إلى الشارقة وإنما 
إلى إمارة عجمان انحاورة ها. 


۷ رسالة القصيمي إلى أحمد السباعي تاريخ Y‏ نوقمير/ تشرين الثاني 1917/5 ؛ المقطع مأحوذ من 
السباعي» ص .٠١‏ 
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المرير الذي ينتظر كل لاجئ : فقد وجد نفسه مع قادمين آحرين من منطقته في خيمات 
مكتظة بالناس وتفتقر إلى كل مقومات النظافة والعناية الصحية. (V‏ 

ظل وضع القصيمي على هذه الحال إلى أن سمع أن وفداً من إمارة الشارقة موجود في 
الرياض لإقامة علاقات دبلوماسية بين أمير الشارقة وحاكم A‏ السلطان ابن سعود. وتبين 
بعد ذلك أن رئيس الوقد صديق لأبي القصيمي. وعندما طلب منه عبد الله السماح له 
عرافقته وافق علي ذلك رأخذه معه إلى خليج عمان(). وهناك تحققت الرغبة التي حلم 
بها القصيمي طويلا وهي الالتقاء مع أبيه الذي لم يره منذ طلاق أبويه قبل سبعة أعوام. 

لال العقود الثلاثة الأول من القرن الحاري شهدت المشيخمات الواقعة على خليج 
عمان فضة اقتصادية كبيرة ارتبطت بتجارة اللؤلؤ. كان الباعث إلى هذه النهضة ازدياد 
الطلب على da‏ والصدف في الند وأوروباء وضمن استمرارها الحق الحصري الذي 
حصلت عليه الإمارات هناك باستغلال أحواض 3133 او وقد حذب 
هذا الفرع الاقتصادي كثيراً من المهاحرين القادمين من جميع أرجاء شبه الحزيرة العربية 
ومن إيران والهند. وعلى أرجح الظن كان علي» أبو القصيمي» من التجار الوسطاء الذين 
يشترون اللؤلؤ من سفن الغطس ويصدرونه بعد ذلك إلى المندا". إلى جانب هذا العمل 
الموسمي المقتصر على فصل معين كان علي علي النجدي منصرفاً كلا إلى الأمور الدينية, كان 
واعظا يتب تفسيرا صارماً جداً للمفاهيم الأخخلاقية الدينية وكان على الأرحح Ue Les‏ 
قوياً بالتعاليم الوهابية الت لقيت حوالي ٠١‏ انتشارا واسعا في الإمارات وخاصة في 
الشارقة وقي أوساط المهاجرين النجديين ') وهذا الموقف الديئ لعلي النحديء الذي كان 


۸ راحع السياعي ص YY‏ وما يليها. أقوال القصيمي نفسه عن رحلته إلى الرياض وعن ظروف إقامته 
هناك تبقى غير واضحة. والسباعي يصف ردود فعل للقصيمي مشايمة eld‏ الي أبداها تجاهي عند حديثي معه 
وسؤاله عن تفاصيل تلك الأيام : كان كل مرة ييدي رد فعل رافضا جدا ويطلب عدم إزعاجه يذكريات مريرة 
يفضل نسيائها, 

— راجع السباعي ص 1/4 وما يليها. وكذلك رسالة القصيمى إلى السباعي تاريخ Navy f‏ 
حسبما وردث عند السباعي ص AM‏ 

Franke Heard- Bey; From Trucial في الإمارات. راحع:‎ gl à للإطلاع على تنظيم‎ ٠ 
States to United Arab Emirates, London 1982. 

Abdullal, Mohammad للاطلاع على انتشار الأفكار الوهاببة في مشيخات الخليج راجع:‎ 
Morney: The United Arab Emirates, A Modern History, London 1978, p. 177ff. 

Rosemarie Said. Zahian: The Origin of the United Arab Emirates, London X —a, 

1978. 
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يقوم على أسلوب حياة صارم ومتقشف» کان له أيضاً تأر حاسم على علاقته بابنه الذي 
فرض عليه تربية قي غاية القسوة. ففي ذكرياته اللاحقة يعرب القصيمي عن خخيبته من أن 
ol‏ الذي وجده بعد غياب طويل» م يعامله بمحبة وحنان |y‏ بقسوة سلطوية. ومن 
تقريره التالي يمكن استخحلاص بعض الاسننتاحات عن نوع التربية الدينية المبككرة الي خضع 
ها القصيمي : 

" وصلت إلى حيث يقيم والدي ولأول مرة رأيت ولقيت وجربت الأبوة ... كانت 
صدمة قاسية لأكثر وأبعد من كل حساب.. 

لقد وجلته متديناً متعصباً بلا حدود. ad‏ حوله الدين والتدين إلى فظاظة؛ أو حول 
هر الدين والتدين إلى فظاظة. . أو ad‏ جاء هو فظاً بالتفاسير والأسباب الي جاء بها الدين 
أو جساء بالدين ALB‏ أرحارل ان باقر كلك لأن ادي ريا من لاض إلى ا 
والفضيلة أن يكون كذلك» أي Ub‏ عابساء ولا يراه رجل دين وداعية صادقاً إلا بقدر ما 
يجد فيه من العبوس والفظاظة. 

ومنذ بداية تلاقينا راح يقسو علي قسوة يصعب وصفها بل يهاب ويرهب وصفها 
بزعم أنه يريد أن يجمع كل العلوم الي يعرفها أو يتصورها أو يسمع بماء وكل أخلاق 
السلوك المهذب الذي يراه كل الكمال أن يجمع كل ذلك في لقمة واحدة لأبتلعها مرة 
واحدة بلا تذوق أو مضغ. ad‏ كان يرى قسوته علي هذا التفسير ثناء عليه في quu‏ 

لقد بدا وكأنه يرى العذاب والآلام الي قاسيت قبل لقائه أقل وأرحم ما يجب أن 
أقاسيء لهذا فهو يريد أن يوقع بي كل ما يجب لي من العذاب والآلام لأنه يومن جد 
بالواحب ويحترمه ويلترم به بكل نيات القسوة وأسالييها. 

وهل الواحب في تفسيره وتفسير الحتمع الذي كان يعلم فيه إلا عذاب las‏ 8( 

عندما وصل القصيمي إلى الشارقة في العاشرة من عمره لم يكن قد حصل بعد على 
أي تعليم مدرسي منهجي. كان قد تعلم فقط في قريته على يد رجحل مسن في السوق 
الأسس الأولية للكتابة العربية؛ الأمر الذي كان حسب السباعي ‏ " أقرب إلى Ji‏ 
منه إلى الكتابة ". وخلال إقامته في الرياض تعلم من المشايخ الذين كانوا يرعون مخيم 
اللاجيين بعض سور القرآن والأحاديث ud‏ 078 ولكن عندما التحق بأبيه في الشارقة 
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استفاد من النهضة التعليمية ال رافقت هناك النهضة الاقتصادية بين عام ١5.٠‏ وعام 
. خلال هذه المرحلة حدث تحول في النظام الاجتماعي للإمارات : فالتحار 
الذي صاروا أغنياء بفضل تحارة اللؤلؤ تولوا بصورة متزايدة مراكز هامة في الحياة 
الاجتماعية والسياسية. وما لبشت دحوم أن أصبحت أعلى من دخول العائلات الحاكمة 
وزعماء القبائل. وكان جزء من هذه الثروة يذهب إلى المبرات والجمعيات الخيرية ال 
كان تأسيس المؤسسات التعليمية يتل بينها مكانة مرموقة. . ولقد برز في الشارقة عن طريق 
الأعمال الخيرية تاجر امه على الحمود لعب دوراً مهما في الحياة السياسية للدولة أيضا. 
أسس الحمود» الذي كان قريبا من الحركة الوهابية» عدة مدارس كان يعلم فيها أساتذة 
من نحد والعراق وكان بعضهم من خريجي جامعة الأزهر في القاهرة ومن شاركوا في 
الحلقات الدراسية محمد عبده ورشيد رضا. وكان علي الحمود من معارف أبي القصيمي 
واصبح مشجعاً وراعياً ill‏ عبد 00À‏ 

انلتسب الم في يادىء الأمر إلى مدرسة داخلية من المدارس الي أسسها علي 
الحمود وكان الحو التعليمي المشجع السائد فيها التجربة التعليمية الأولى لعيد الله. FIT‏ 
في نفسه أبلغ التأثين وهو الذي كان حي ذلك الحين محروماً من الحنان الإنساي» أنه 
'لشيء مذهل.. أن يوجد أناس أفضل وأرحم وأكرم من عاشرت وجربت» وحياة أجمل 
ed;‏ ما حيبت.. أحل» إا لمفاجأة مذهلة لي ولكلٍ تحاربي ورؤاي C I‏ وعندما 
توق أبوه» الذي كان ale‏ منذ لقائهما مرضا عضالاء حوالي عام ۱۹۲۲» أصبحت هذه 
المدرسة النقطة المركزية في حياة القصيمي. وكتعريض عن التجارب المريرة التي مر بها 
في حياته السابقة فقد وهب نفسه للدراسة بتر كيز غير عادي. ولعل هذه الحدية الحزينة 
المريرة الي انكب بها على دراسة التعاليم الإسلامية هي الي أثرت على الممثل التجاري 
عبد العرير بن راشد أبلغ التأثير عندما التقى مع القصيمي في المدرسة الداخلية. فقد صادقه 
وقرر مرافقته على طريقه التعليمي. ويصف القصيمي نفسه لقاءه مع ابن راشد على 
الشكل التالي : 


4١س‏ بخصوص النهضة التعليميق راحع : عبد الل Change in the Economy‏ ص 1١‏ وبخصوص 
دور علي المحمود وتشجيعه للقصيمي راجع نفس المصدر ص ۱۷۲ ثم نفس الكاتب : The United Arab.‏ 
etu Emirates‏ و ص 1۰1. 
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"رآيء فقال : لقد قررت أن أكون طاباً. أي لأنه رآني. إذن ad‏ كان عذابي 
وضسياعي وكينونيي البريعة الحرينة نوعاً جيداً UM‏ من السحر الموحي الغلاب.. إنه يحول 
اعجار إلى طلاب ... كان الرحل pras‏ 

قرر أن يكون طالبا ao id‏ إلى الما الأوسع الأكبر esae M‏ إلى القدر المشحون 
بالإحتمالات الكبيرة Ae i‏ 

بعد ذلك رافق القصيمي ابن راشد» الذي يكبره عدة سنوات» في رحلة إلى مختلف 
الموسسات التعليمية الإسلامية قادتهما عبر العراق والهند وسوريا إلى جامعة الأزهر في 
القاهرة. وغطيا تكاليف الرحلة من ميراث صغير كان أبو القصيمي قد ت ركه بعد P e‏ 
كان خط الرحلة يتبع بصورة جوهرية طرق جحارة اللؤلؤ على الخليج الفارسي وقي الحيط 
المندي. في البداية وصلا إلى الزبير قي حنوب العراق حيث باشرا الدراسة في مدرسة كان 
قدأسسها شيخ اسمه محمد أمين الشنقيطي وكان يديرها بنفسه(*). ues‏ أرجح الظن 
كان علي محمود هو الذي رتب الاتصال بمذه المدرسة. يقول المنجد أن القصيمي أرسل 
إلى هناك من قبل تاجر ثري امه شيخ علي بن محمد. والشيخ علي بن محمد هو على 
الأرجح الشيخ علي المحمود المذكورل؟". وكانت لعلي اتصالات ممتازة مع علماء عراقيين 
ومع مؤسسات تعليمية في الزبير وكان قد جحلب من هناك عدة معلمين لمدارسه في 
الشارقة('). إضافة إلى ذلك كان يوجد في الزبير جالية كبيرة من النجار النجديين الذين 
احتكروا التجارة هناك مع شبه الجزيرة الع بية(١).‏ بعد إقامة لم تدم سوى بضعة شهور 
غادر القصيمي وابن راشد العراق وذهبا إلى Jd‏ ليتعلما في مدرسة داخلية إسلامية في 
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۷ _ حديث مع القصيمي ای ٠١‏ مارس /آذار 1998. 

YA‏ — تارن السباعي؛ ص ۲۳. يبدو أن العا المذكور ينحدر من أسرة علماء مشهورة من موريانيا. 
قارن: حر الدين الز s JS‏ الأعلا» قاموس تراحم لأشهر مشاهير الرجال والنساء من العرب والمستعريين 
والمستشرقين» ۸ بجلدات» بيروت AAT‏ الثالث ص VY‏ مراجع السير الحياتية المنداولة لم تعثر على ذكر 
لعالم امه محمد أمين الشتقيطي. 

١6 ص‎ cieli قارن‎ 8 

.٠١۸ ص‎ ddl س بخصوص هذه الاتصالات» راجع عبدالله: الإمارات العربية‎ ١ 

Niblock: " Social Structure ", p.82. and M. Al Mana: Arabia قارن هذا التصرص:‎ YN 
Unified, London 1980, p.15. 
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دهي تفسير القرآن والأحاديث النبوية وأسس الشريعة. كانت المدرسة الداحلية تحمل اسم 
المدرسة الرحمانية وتخص مستوطنة من التجار العرب في الندا؟. 

في بداية القرن الحالي لم يكن أمراً غير مألوف أن ايتعلم شباب من شبه اللمزيرة العربية 
أسس العلوم الإسلامية في مدارس هندية. فقد قامت بين الإمارات الواقعة على ليج 
عمان والسساحل المندي الغربي علاقات + ارية aj‏ وكانت المواصلات بين المنطقتين 
ممتازة أيضاء ثم ازداد الوضع تحسناً يسيب "السلام البريطاني". وكانت الهند أهم سوق 
لصادرات اللؤلؤ من الدول الساحلية العربية. وكان للتجار الأغنياء من الخليج مكاتب 
جارية ثابتة في بومباي oy‏ وكلكوتا وحيدر آباد. وكانت بومباي على وجه الخصوص 
قد تطورت هنذ القرن التاسع عشر إلى مركز ثقافي يلتقي فيه التجار العرب كل عام في 
غاية موسم اللؤلؤ. وني دور النشر وأسواق الكتب في المدن الهندية كانت جميع التيارات 
xe‏ في العام العربي حاضرة بكل معي الكلمة. وكانت الصالوئات الأدبية في البيرت 
العربية في لهند تستضيف شخصيات معروفة في الحياة الفكرية العربية من أمثال رشبد رضا 
(V8 YY)‏ و حب الدين الخطيب )80( وأمين QAYY) alui‏ وكانت دهي مع 
جاليتها الإسلامية الكبيرة وتقاليدها العريقة في جال التعليم الإسلامي صالحة LUE‏ كمكان 
دراسي لشباب الخليج الذين هم في بداية مسيرهم العلمية(". 

انصرف القصيمي وابن راشد في دي كلياً للدراسة ولم يقيما أي اتصالات تستحق 
الذكر مع محيطهما المندي. أما المدرسة الي تعلما فيها فقد وصفها القصيمي في وقت 
لاحق بأنها مدرسة داخلية أهلية صغيرة. وكان المعلمون هنودا ولكنهم يلقون الدروس 
باللغة العربية. ووصف الفصيمي هذه المدرسة في وقت لاحق بأنها قليلة الشأن ورجعية. 
oj‏ على die‏ عق كيفية تعامله مع محيطه اهندي» وهو لا يتكلم أي لغة أجنبية؛ أجاب 
القصيمي أنه لم يتعامل مع المنود ولم يهتم بالحيط الذي عاش فيه بل سعى حصرا إلى 
اكتساب المعرفة. ولي المدرسة الرحمانية كانت اللغة العربية هي اللغة الوحيدة. وهو لم 


TY‏ — قارن السباعي ص ded TE‏ ص ١١‏ . يعثبر المنجد هذه المدرسة غير ذات أهمية. ويقول أنه لمم 
يتمكن من معرقة هويتها az‏ على كتاب "الثقافة الإسلامية ني الهند " لعبد الحي ig‏ (دمشق» بدون 
تاريخ: طبعة جديدة ۱۹۸۳ ). 

Abdullah: " Changes in the Economy" , p. 171.and Field, p. 182. 58 — Y 
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يغادں المدرسة الداحلية إلا نادراً Rm‏ وعندما كان يغادرها كان يفعل ذلك m‏ برفقة 
Low M‏ 

o‏ الفترة التعليمية في دمي نحو عامين. في حوالي عام ١917‏ عاد القصيمي وابن 
راشد إلى العراق. وطلبا في بغداد قبولا في مدرسة Le‏ الكاظمية. وبينما بجح القصيمي 
في امتحان القبول سقط فيه ابن راشد. وعا أن الصديقين لم يكونا يريدان الانفصال تخلى 
القصيمي أيضا عن الالتحاق هذه المدرسة(*". وخلال إقامتهما في بغداد حاول الشابان 
النجديان الاتصال بالعالم الحنيلي aud‏ المعروف محمود شكري الألوسي (المولود عام 
۷ ) لكنهما اكتشفا أنه کان قد توفي في مابو / أيار ave‏ أما عزم Dry‏ 
على زيارة الآلوسي واحتمال التتلمذ على يده. الأمر الذي لم ينفه القصيمي لكنه لم يكن 
يريد توضيحه بشكل دقيق» فيبدو» في ضوء الطريق التعليمي الذي كان قد سلكه حق 
ذاك الحين» مفهوما ومعقولا : فمن الناحية الأولى كان الآلوسي قريبا من الحركة الوهابية 
uA)‏ يتب براققه Sed peri Mea e‏ ومن الناحية الثانية كانت 


هناك اتصالات بينه وبين علي الحمود مث مشجع القصيمي الذي كان قد دعا تلميذاً مشهوراً 
للآلوسيء هو محمد عبد العزيز المانع» إلى الشارقة لكي يتولى هناك إدارة إحدى 
s‏ ,0 


ون التاسعة عشرة من عمره تقريباً سافر القصيمي بعد ذلك عام ۱۹۲۷ برفقة ابن 
راشد ونحدي آخر اسمه عبد الله بن يابس من بغداد» عن طريق دمشق» إلى القاهرة لكي 
يلتحق هناك مع رفيقه بجامعة الأزهراة". 


۲-نجدي في القاهرة : خلاف القصيمي مع الأزهر 


بعد الوصول إلى القاهرة التحق القصيمي وابن راشد وابن يابس يجامعة الأزهر(ة". 
وهناك أقاموا في أحد الأجنحة السكنية ( الأروقة مفردها: رواق ) الموزعة حسب اليلدان 


RITU] مارس/ آذار‎ ٠١ حديث مع القصيمي في‎ — YE 

ME استنادا إلى رسالة القصيمي في نوفمير / تشرين الثاني‎ ۲٤ قارن السباعي ص‎ _ ١ 

.١5 ص‎ cami o Y 

7 بشأن حياة وأعمال الآلوسي قارن محمد بمجت الإطاري: أعلام العراق» القاهرة ١742‏ ه. ثم 
محسن عبد الحميد : الألوسي مفسراء بغداد 1954 

٨۸‏ السباعي؛ ص Yo‏ والمنحد» ص V3‏ ولقد أكد القصيمي هذه العلومات في حديث شخصي 
( فی ١4‏ ماير / أيار ۱۹۹۲ ٠١ au‏ مارس / آذار 1998 ). 
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والمدارس الشرعية التي ينتمي إليها LIA‏ وكان تموين الطلاب يتم في العشرينات 
بتزويدهم بمواد عينية. كانت الحامعة تفضل إعطاءهم St‏ بدلا من النقود لكي تحول دون 
قيام الطلاب بصرف كامل مقصصاتهم في بداية الشهر ثم التعرض للجوع بعد ذلك. كان 
كل طالب يحصبل كل صباح في الباحة الداخلية للأزهر على أربع أرغفة خبز كبيرة 
يستهلك منهاء غالباء رغيفين فقط ويبيع الباقي. ظل هذا النظام معتمدا حي عام 1١979‏ 
حيث حلت عله منح نقدية نصف سنوية('". 

بعد تسجيلهم بالجامعة بدأ القصيمي ورفاقه بالتأقلم مع النظام الدراسي الذي كان 
يقوم على الاشتراك في حلقات دراسية يديرها أحد الأساتذة. وني الأعوام التالية عاشوا 
حياة طلابية فقيرة إلى أبعد ad‏ 4005 

من الطبيعي أن جامعة الأزهرء بصفتها بصفتها أعلى مؤسسة تعليمية في نظام qd‏ 
E m‏ ل JEU‏ 
على طريق مسيرقم التعليمية. ولذلك كانت خيبتهم كبيرة من الواقع الذي كان ينتظرهم 
في القاهمرة والذي يختلف ice‏ جذريا عن التصور المثالي الذي كان القصيمي قد تخيله 
عن مسار تعليمه اللاحق. وبعد نصف قرن من ذلك التاريخ يصف القصيمي توقعاته 
وخيبة أمله على الشكل التالي : 

" إلى مصر.. إلى القاهرةء الى الأزهر.. نعم» في الأزهر !! 

نعم مصر.. القاهرة.. الأزهر.. 


۹- بنصوص إحراءات وشروط القبول في مطلع هذا القرن» راجع: Bayard Godge : Al-Azhar, A‏ 

Millenium of Moslim Learning, Washington 1961, p.132. 
ص 45 وما يليها ثم اللحق‎ pop بخصوص توزيع أماكن السكن ( نظام الأروقة ) راحع بايار‎ — 

على الصفحات .507-50١‏ فهناك لا يرد عن تعداد الأروقة ذكر لرواق خاص بالطلاب القادمين من بعد 
حسبما جاء عند السباعي ( ص ۲۹ ). وحسب تقدير دودج فإن القصيمي ورفاقه وضعوا في رواق الحنابلة 
الذي كان يسكن فيه الطلاب المتمون إلى المدرسة الشرعية AL‏ وحسب رأي كريس إكسل كان طلاب 
الأزهر القادمون من موطن القصيمي» i‏ لا يلبون سوى درر ثائوي جدا من الناحية العددية. ولي قائمة 
بأعداد الطلاب الأحائب في الأزهر يسجل إكسل سبعة طلاب عام ۱۹۰۳ وتسعة طلاب فقط عام ۱۹٤١‏ من 
"العسربية السعودية ". ولا تتضمن هذه القائمة أية معلومات عن طلاب من الإمارات الواقعة على خليج عمان. 
Chris Eccel: Egypt, Islam and Social Change, Berlin 1984, p. 127f. : e;‏ 

١‏ انظر دودج» ص ۱۲۷ وما يليها. 

YT‏ — قارن السباعي» ص ۲۸ وما يليها. يقول السباعي حرفياً : " كان يعيش على ما يقدم له من قول 
niv‏ 
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إنها كلمات وأسماء أبعد وأكبر وأبمد من أن تتحول إلى خيال أو إلى أمل أجرؤ حن 
على تنيه أو على تصوره أو على التحدث عنه. 

هل يمكن أن نصل إلى الأزهر ؟ وهل يوجد من وصلوا أو من قد يصلون الى الأزهر؟ 

وهل الأزهر شيء موجود في هذه الدنيا يمكن الرصول إليه ؟ أم هو حديث سحري 
RUNT‏ لل e‏ عن السماء IRL‏ وعن الحنة وحورها؟ 

لن أكون وقحا في طموحي وخيالي لأصدق أن الأزهر شيء موجود ويمكن 

sed 

لقد كنت gae‏ الطموح والخيال متواضعهما. إذن كيف کن أن تقع ني طموحي 
وخيالي أو قد تضل إليهما هذه الكلمات أو الأسماء: DE‏ 25 أو كيف 
يصعدان» أي Jim‏ وطموحيء إللهما أي تصورا ونيا ilii y Su,‏ فكيف No‏ 
وبلوغاً ورؤية ودخولاً ومعايشة؟ لاء لا ياطموحي ياخيالي: كونا مهذيين ومتأديين. 

.. لكن قائدي كان فارسا كونيا. كانت الأقمار والنجوم والشموس من أفراسه الت 
كان يمتطيها خیاله وطموحه وخخطواته.. 

إذن فليلحق بي إلى الأزهر في أحد أجنحته الكونية مثل عباءة.. 

وني الرحلة من دشي إلى الأزهر هبط بناالقائد أي قائديء أي je Aa‏ النحدي 
الصالح الطيب بلا شبيه في قومنا. . أي هذا الذي كان Lt‏ فأصبح Uto‏ لكي يقودن إلى 
عوالمه الكونية الأسطورية.. إلى العراق.. إلى الهند..إلى مصرء إلى القاهرةء إلى الأزهر. 

ها نحن الآن في مركز الكون» في أقصى الكرن» في eae‏ الآهة» في مصلى الللائكة 
في مولد التاريخ» في مقبرة التاريخ» في مصنع التحنيط للتاريخ. 

وهناء هنا وقعت الصدمةء الصدمة الى لمن لم يجرب إلا أقسى الصدمات.. 

إا صدمة» صدمة» صدمة» ومن عنف الصدمة وشموليتها وقوة مفاجأقاء فقد القائد 
كل أجنحته وكل طموحه وخياله» وماتت أفراسه الكونية الي كانت الأقمار والنجوم 
والشموس بعضهاء وال كان علق عليها وجا خياله وطموحه وحطواته» ay‏ كانت قد 
حلقت بن إلى العراقء إلى لهند إلى بغدادء إلى مصرء إلى القاهرة, إلى الأزهر.. إلى 
الصدمة القاتلة. 

قال الراوي: وهنا انتهت القصة أو المهزلة أو المأساة. 

ولعل الراوي كان يريد أن يقول: وهنا بدأت القصة» بل المهزلق» بل الأساة بل 
العبث الألسيم البليد الذي لا يستطيع كل ما في الكون من عذاب وتعذيب وتقبيح أن 


يفن 


يصبح Ue‏ كافياً وعادلاً لمريده وفاعله لو وجد له فاعل ومريد. وهل يمكن أن يوجد من 
ييل أذ faoc yea‏ سال ستل Husten eaput‏ 
وصيغ جمال أن يتحول إلى اعتذار عنه أو إلى غطاء له 

قال الراوي: ولم أكن هنا قد بلغت عشرين ا 

في بداية القرن ال حالي كان نقد cA jM‏ كما جاء في هذه الكلمات» على كل لسان. 
وكان الإصلاحيان المحدثان جال الدين الأفغاني ( ۳۹/۱۸۳۸ -۱۸۹۷ ) ومحمد عبده ) 
8 -13.05 ) قد ركز قبل ذلك انتقاداتمما على التقليد. أي اتباع علماء ped‏ 
العترف يمم دون أي التقاد أو تمحيص» وعلى تشكيلاته الأزهرية - كالانشغال حصرا 
بالمصادر الثانوية كالشرح والحاشية والتقرير. وحمّل الإصلاحيون والعلماء النظام التعليمي 
التقليدي الخاضع لسيطرتهم جزءا من المسؤولية عن جميع الأحوال السيئة في العالم 
الإسلامي وطالبوا المسلمين بالعودة إلى الاجتهاد دون وساطتهم؛ أي إلى تفسير المصادر 
الأولية بصورة مستقلة9”. 

وذهب تلميذ محمد عبده» رشيد رضا ( 1855 — ۱۹۳١‏ ) في هذا الانتقاد إلى أبعد 
من ذلك حيث ظل ينشر في Jl adit‏ دون هوادة أن علماء جامعة الأزهر عموماً غير 
قادرين على تعليم الإسلام الحقيقي ولا على تفسير نصوصه أو edi‏ 

ولكي نفهم النزاعات الي سرعان ما وقع فيها القصيمي كطالب في هذه المؤوسسة 
التعليمية الموقرة» من الضروري أن نلقي نظرة أدق على مكانة جامعة الأزهر في امجتمع 
المصري في العشرينات وعلى الظروف السياسية المضطربة الي كانت سائدة في مصر لي 
تلك الأوقات. 

كان النظام السياسي في مصر واقعاً US‏ في فترة ما بين الحريين العاليتين تحت تأثير 
النزاع القائم بين الاستقلال الذي تحقق شكلياً منذ عام VAYY‏ وبين مصالح السياسة 


و القصيمي الى السباعي (141/4/11/1)) منقولة عن السباعي» ص YY‏ وما يليها. 

Charles C. Adams: Islam and Modernism in Egypt, A Study of. the راحے:‎ 
Modern Reform Movement Inaugurated by Mohammad Abduh, New York 1969, He 192- 
203. And Albert Hourani: Arabic Thought in the Liberal Age 1798- 1939, London 1983. 

Maicam Kerr: وما يليها ثم‎ ١١١ بخصوص ائتقاد رشيد رضا لعلماء الأزهر راجم: أحمد ص‎ 
Islamic Reform — The Political and Legal Theories of Mohammad Abduh and Rashid 
Rida, Berlin 1968, p. 197]f. 
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الاستعمارية البريطانية الي كانت لم تزل واسعة النفوذ. وعلى الصعيد الداحلي كانت 
الخلافات على أشدها بين الأحزاب الوطنية الممثلة في البرلمان الموسس حديثا وبين الأسرة 
الحاكمة بقيادة الملك فؤاد ( فترة حكمه : VAYY— VAY‏ ) من أجل السلطة. وجامعة 
الأزهر مع ما تتمتع به من سمعة أخلاقية كبيرة ونفوذ سياسي دين في العام الإسلامي 
بأسره لم يكن في وسعها الوقوف موقف المتفرج من هذه النزاعات. 

وعندما بدأ القصيمي دراسته في جامعة الأزهر كان هناك حلاف شديد بين القرى 
الرطنية الليبرالية ف البرلمان والقوى الملكية امحافظة حول دور هذه المؤسسة في النظام 
التعليمي المصري. وكانت أهمية جامعة الأزهر قد تراجعت قي الفترة الاستعمارية» وشكل 
M»‏ اح الإطار الاجتماعي الاقتصادي اتلك انز اعات. فمع تأسيس معهد المعلمين 
"دار العلوم" qYAYY)‏ والمدرسة الشرعية "مدرسة القضاء" (AV)‏ وجامعة القاهرة ) 
A ^‏ فقد الأزهريون مسا كانوا يتمتعوا به سابقاً من احتكارهم للتعليم Vend‏ 
شاملا”). ومع تراجع القضاء الشرعي بسبب الإصلاحات القانونية في العشرينات 
تراجعت أيضا فرص تشغيل خريجي الأزهر!"). كما أن الأشكال الجديدة للتنظيم 
السياسي ف سياق الحركة الوطنية والبرلمانية المصرية انتزعت من العلماء تفوذهم السياسي 
الهام كوسيط بين الشعب والحكومة. وكانت المطالبة بتوحيد أنماط الموسسات التعليمية 
Ern‏ بالنماذج الأوروبية» سوية مع التطور السريع لنظام التعليم المدرسي؛ قد جعلت 
جامعة الأزهر» الي كانت تعمل من دون منهاج دراسي وبدون نظام للتدريس 
والامتحانات» تبدو في أعين كثير من الناس غير منظمة وفوضوية وغير مناسبة للعصر. 

وعلاوة على أزمتها الداخلية أصبحت جامعة الأزهر كرة تتقاذفها التكتلات السياسية 
suh. de Mecca dv qo cie abe cR. 3!‏ لم تزل أكبر 
موسسة تعليمية في مصر وتضم أكثر من ۷٠٠١‏ طالب» واستغلال سمعتها الرفيعة لدي 
أجزاء واسعة Aie lal Ped li o‏ وقد صدرت مراراً وتكراراً 
قوائين إصلاحية لتنظيم تمويل الجامعة وإدارتها وتعيين الشخصيات القيادية فيها ولكن كثيرا 


س بشأن تسر اجع فرص تشغيل الأزهريين Wolf Dieter, Lemke: Mahmud Shaltut. gl‏ 
und die Reform der Azhar,. Frankfurt 1980.‏ )1963 -1898( 
وبشأن A‏ بين ختريجي الأزهر او حرجي دار العلوم ومدرسة القضاى قارن .193 -183 Eccel, p.‏ 
 "”‏ بشأن الإصلاحات القانونية المذكورة راجع : يوزف شاخت : الشريعة والقانون في مصر الحديثة ( 
مقال عن قضية النحديث الإسلامي ) DI 10 1932( ( à‏ 
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ماكانت تلغى هرة تلو تلو المرة عند تغيير التركيبة السياسية. وتبعاً لذلك كان عمداء الجامعة 
يعينون ويعزلون ke a‏ إلى معايير سياسية. فقط خلال الأعوام الأربعة الي قضاها 
القصيمي قي جامعة الأزهر تم تبديل عميد الجامعة - ومعه الموقف الديئ السياسي للجامعة 
ثلاث مرات: 

كان آخر عميد ولزمن طويل الشيخ محمد أبو الفضل اللميزاوي ( QAYY C ۱۸٤۷‏ 
الذي كان يشغل منصب شيخ الأزهر منذ عام ٠۹١۷‏ . كان يعتبر i£‏ محافظا لمصالح 
العلماء ويتبئ موقفاً دفاعياً تجاه المشاريع الإصلاحية التي كانت تريد فتح الأزهر أمام 
مضامين تعليمية حديثة. وعلى الرغم من ذلك تمكنت الحكومة الأولى لمصر المستقلة شكليا 
برئاسة سعد زغلول بين عام ١5177‏ وعام ۱۹۲١‏ من وضع الإدارة المالية الجامعة الأزهر 
تمت رقابة وزارة المالية ووزارة الأوقاف ومنحت وزارة المعارف نفوذا أكبر على إدارة 
الجامعة وإشغال الوظائف القيادية فيها“". 

وكانت خلال فترة رئاسة الميزاوي — خلال العامين اللذين سبقا دحول القصيمي 
إلى الجامعة - قد فرضت عقوبات انضباطية ضد أحد المشايخ وأحد الخريجين أحدثت 
ضجة واسعة في أوساط الشعب المصري وشرخاً عميقاً في أوساط الرأي العام. وكان هذه 
النزاعات شبه كبير بالنزاعات الي وقع فيها القصيمي في وقت لاحق عام ٠۹۳۱‏ / 
۲ وعام 214145 

في عام ۱۹۲۵ نشر الشيخ علي عبد الرزاق ( ۱۸۸۸ - (vas‏ كتابه "الإسلام 
وأصول الحكم ". وكان كتاب علي عبد الرزاق مساهمة في النقاش حول الخلافة التي 
ألغيت عام (Nave‏ ينفي الكتاب وحود شرعية دينية هذه المؤسسة ويقول : إن النقاش 
حول إحياء الخلافة يستند بكامله إلى فهم خاطئ لرسالة النبي محمد. ذلك أن النبي لم يكن 


تخصوص شخص الحيزاوي ومراقفه السياسيق قار ن ,47 Dodge , p. 146; and Lemke, p.‏ 

And D.C. Crecelius: Tte Ulama and the State in Modern Egypt, Diss. Phil. Princeton 
AM وص‎ ۸١ و كذلك : السعدي : تاريخ الإصلاح» ص‎ 11967 (University Microfilins), p. 295. 

صحيح أن الدستور المصري لعام 1817 أكد حت UU‏ في تعيين عميد جامعة الأزهر لكنه ترك التنظيم 
النهائي هده المسألة للقانون. وبذلك ظلت هذه المسألة بورة m pU‏ قيام الثورة عام MARY‏ 

۹ وصل هذا التقاش إلى ذروته عتدما دعا بعض العلماء بقيادة الشيخ الميزاوي عام VAY‏ إلى عقد 
مؤتمر الخلافة. خصوص هذا i‏ ر « قارن : Martin Kramer: Islam Assembled. The Advent of te.‏ 
Muslim Congress, New York 1986, p. 86- 105. And : Reinhard Schulze: Islamischer‏ 
Internationalismusim 20. Jalirliundert, Leiden 1990, p. 75-80.‏ 
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ينوي تأسيس دولة وإنما كان يلاحق أهدافاً دينية وروحية بحنة. ولذلك لا يجوز أن يكون 
إشغال منصب خليفته قضية سياسية وإنما مسألة تتعلق بتعيين رئيس iuo‏ بحماعة قام 
مؤسسها نفسه بفصل ابحال الدين عن JUI‏ السياسي فيها. وكان رد الأزهر على هذه 
الأفكار صارما حداء إذ فصل علي عبد الرزاق من الجامعة وسحب منه فوق ذلك 
صلاحية التعليم ومنصب القاضي ue ui‏ 

وكان رد فعل الأزهر بنفس العنف تقريباً عندما صدر في العام ١5175 ul‏ كتاب 
"في الشعر الجاهملي " لطه حسين9'*). في هذا الكتاب يحلل طه حسين مصادر التراث 
الإسلامي بالطرق المتبعة في علم الأدب الحديث» ويتوصل إلى نتيجة مفادها أن الشعر 
ad‏ جاهلياء أي قبل الإسلا والعتمد عموماً كبرهان على الدقة اللغرية لبعض تفاسير 
القرآن وعلى صحتهاء إنما هو في الحقيقة غير جاهلي وبالتالي غير أصلي. أحدث نشر هذا 
الكتاب ضجة كبيرة في أوساط الرأي العام وسحب من الأسراق تحت ضغط قيادة 
الأزهر. 

عندما توفي الجيزاوي عام ۱۹۲۷ نشب حلاف حول تعيين خلفاً له استمر عشرة 
أشهر. كان لملك فواد يأمل في أنه إذا ما عين شيخاً للأزهر موالياً له يمكن أن يستعيد 
تفوذه السابق على الجامعة ويستفيد منها في صراعه مع البرلان. أما cole gas‏ المعارضة 
للقصرء وخاصة حزب الوفد والحزب الليبرالي الدستوري» فكانت لا ترضى إلا .عرشح 
يكن البرلمان من مراقبة الأزهر. ووقع اختيارها على محمد المغاري QA£o - VAAY)‏ 
وهو شيخ قريب من الحزب الليبرالي الدستوري. وفي عام VAYA‏ عينته الحكومة الوطنية 
عميدا جديدا للأزهر بعد أن كانت قد انتزعت قبل وقت قصير حق تعيينه. 

خلال ولاية الغاري أصبحت المشاريع الإصلاحية الي كان يطالب بها المثقفون 
o idi‏ وطلاب الجامعة الحرومون من أي نفوذء Gat y‏ يتبناه عميد الأزهر نفسه. حاول 
شيخ الأزهر الحديد إصلاح نظام تأهيل عالم الدين بشكل يضمن بقاء العلماء كحماة 
لمبادئ العقيدة الإسلامية ويفتح في الوقت نفسه نظام التعليم التقليدي على الفروع العلمية 
الحديتة. إلا أن المعارضة القوية للعلماء الحافظين وحدوث انزياح في السلطة السياسية 
لصالح القصر أجبرتا المغاري على الاستقالة 1859. 


۰ بشأن مضمون الكتاب راجع : حوراني» ص ۱۸۵ وما يليهاء وییندر ص VES‏ وما Mele‏ وبشأن 
العقوبات التأدييية ضد علي عبد الرزاق والجدل العام الذي دار حول كتابه» راجع: بيندر» ص ١44‏ وما يليها 
١‏ _ كان مضمون هذا الكتاب موضوع محاضرة ألقاها طه حسين قبل ذلك في جامعة القاهرة. 
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حلفه في المنصب محمد الأحمدي الظواهري ) VAYA‏ -1444 ). كان الظواهري 
مرشح ال ملك منذ زمن طويل وكان Us ga‏ لصلاحياته التقليدية. des‏ الرغم من أن 
الظواهري تمكن» مدعوما من أكثرية عريضة من العلماء احافظين ومسنودا من RUM‏ من 
تنفيذ عدة إصلاحات هيكلية في الحامعة» فقد كانت فترة ولايته حافلة بالنزاعات 
والاضطرابات. فإلى جانب انتقادات الأوساط الوطنية الليبرالية الي اتهمته بأنه أداة طيعة 
في يد الملك والإنكليزء تعرض أيضاً لانسهامات من العلماء والطلاب المؤيدين للإصلاح 
الذين كانوا يرون أن حططه لإصلاح نظام التعليم في الجامعة غير كافية(”؟). وبينما كانت 
الخلافات حول منصب عميد جامعة الأزهر تعكس توزع القوى في السياسة الداخلية 
المصرية» كانت النزاعات السياسية الخارجية والخلافات حول تقييم ممارسات دينية معينة 
TIS‏ حاد بين أنصار الحركة الوهابية التجديدية والأزهر. وكونه مناصراً 
للملكية فقد ساند. الظواهري سعي الملك فؤاد إلى تولي الخلافة. ولتحقيق خططه الطموحة 
فكر املك بفرض وصاية مصرية على الأماكن المقدسة في LU je‏ إلا أن تنصيب ابن 
سعود ملكا على الحجاز عام Y‏ أفشل هذه المخطط وخلق خصومة شخصية بين ابن 
سعود والملك فؤاد حالت دون اعتراف مصر بالدولة السعودية في حياة s‏ وكان 
الرمر الذي يشير إلى الحق المصري في السيادة على الأماكن المقدسة هو "احمل" الذي 
كانت تنقل فيه كل عام إلى الحجاز لال موسم الحج "الكسوة" الي تغطى بها الكعبة. 
وكان هناك تعبير سياسي آخر ظاهر يشير إلى حق الهيمنة المصري» هو الحراسة العسكرية 
الي كانت NS EM‏ 


۲ بخصوص شخص الظراهري» راجع : دودج» ص ۱٤۸‏ - 11 ؛ وكريسيليوس» ص 5:5 - 
۹ ولمكة: ص ERAT Vo‏ رالسعدي» ص 417.١ - VM‏ وعمر رضا كحالة : معجم المؤلفين» تراحم 
مصنفي الككتب dale Vo du A‏ دمشق 803 ١‏ الحلد التاسع؛ ص .7٠0‏ 

Martin. : قارن‎ «2M بادرت إليها مصر لتحقيق هذا‎ S بخصوص النشاطات الدبلوماسية‎ ۳ 
Kramer: “Shykh Maraghi's Mission ما‎ the Higaz 1925" in: AAS16. 

Ellie Kedourle: : بخصوص النلاف حرل الخلافة والخصومة بین ابن سعود وفؤاك قارن‎ tt 
"Egypt and the Califa", in: The Chatham House Version and other Middle Eastern 
Studies, London 1970; Hamid Enayat: Modern Islamic Political Thought, London 1982. 


Y^ 


علاوة على ذلك كانت الفرقة الموسيقية التي ترافق الجنود والاحتفالات الي تقام عند 
وصول احمل إلى الحجاز لا تثر اهتماما شعبيا واسع النطاق وحسب s‏ كانت تمس 
أيضا المشاعر الدينية للوهابيين. وعندما هاحم "إخوان" وهابيون في يونيو / حزيران 
SO‏ قافلة احمل المصرية ازدادت حدة الخلاف بين البلديرن**). وكان رد قيادة الأزهر 
على هذا النزاع التصاعد أنها راحت تمارس ضغطاً على أنصار الوهابية في اللبامعة. 
ويصف القصيمي في كتاباته اللاحقة إجراءات تأديبية ضد أولئك المنتسبين إلى ابخامعة 
الذين رفضوا تلبية دعوة الأزهر إلى مقاطعة الحج عام ۱۹۲۷ء ويقول إن العميد اللاحق 
الظواهري هدد حريجي الجامعة» الذين رفضوا المقاطعة» بحرمانهم من العمل ونال من 
حقهم في المشاركة في بعثات الدعوة إلى الخارج ( إلى الصين وأثيوبيا). 

في هذا ابحو الذي تيز بخصومات متواصلة بين الأزهريين وبمظاهرات كثيرة عبر فيها 
طلاب الحامعة عن احتجاجهم على الظروف السياسية السائدة في مصر وعلى دور الحامعة 
في الحياة السياسية المصرية» أنهى القصيمي دراسته الجامعية الي استمرت أربع سنوات. 
وعلى الرغم من أنه هو نفسه لا يتحدث عن فترة دراسته الأزهرية إلا باقتضاب شديد 
واستهجان فمن المرجح أن هذا اجو كان له تأثير حاسم على الطالب الشاب» القصيمي. 
إذ سرعان ما اتضح أنه غير راض عما يجري وأنه غير قادر على النكيف مع الظروف 
السائدة. ولذلك بدأ إلى وسائل خاصة لاتعبير عن انتقاده. 

في حوالي عام 130 اتخذ القصيمي مرقفاً ني الخلاف الحاد الذي نشب بين الدوائر 
امؤيدة للوهابيين في الأزهر — وال كان القصيمي محسوباً عليها بسبب منشأه وبسبب 
سيرة حياته حى ذاك الحين -- وبين قيادة الجامعة» وذلك في بداية تولي الظواهري منصب 
العميد. كان الظواهري» بسيب علاقات عائلية» على صلة بالمدرسة الصوفية التابعة للشيخ 
أجمد البدوي في Pai‏ , وعند توليه منصب العميد أخنذت o‏ تتبن حطاً وديا تجاه 
التصوف مما لقي انتقاداً عنيفاً لدى الحركة السلفية حول رشيد رضا ولدى أنصار الوهابية. 


E.W.Lane : Manners and Customs تبطة بى قارن:‎ M د بخصوص المحمل والاحتفالات الدينية‎ 
of te Modern Egyptian, reprint London 1981, p. 43 ff. 

t1‏ قارن القصيمي : القصل الحاسم بين الوهاسين وتخالفيهم القاهرة ١514‏ ص ١4‏ وما يليها. 

tv‏ لا بل إن الظواهري حوّل بيت أهله في طنطا إلى مر كر لالتقاء أتباع هذه المدرسة ؛ قارن بهذا 
المخصوص: بوبرغ» ص 53 ١‏ وما يليها 
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وكانت الأبواق الدعائية للطرفين المتخاصمين هي بحلة رشيد رضا "المنار" وبحلة الأزهر 
"نور الإسلام" الي أسست بعد وقت قصير من تولي الظواهري Peau‏ 
كان الأزهر مذ القرن السادس عشر يعتبر مركزا للصوفية وأرضاً تعكس تديّن 
الشعب المصري. ويعود كثير من الفضل في الدور الذي لعبه العلماء كوسيط بين الشعب 
والحكيام إلى أن بعض العلماء كانوا أعضاء قياديين في المدارس الصوفية الكبيرة. ومما يدل 
أيضا على أهمية التصوف آنذاك أنه تم في نهاية القرن التاسع عشر اعتماد يوم جمعة 
لتكريم مؤسس المدرسة الصوفية أحمد البدوي» ذي الشعبية الواسعة» رسميا في الأزهرا"», 
إلا أن هذه العلاقة مع الصوفية وقبول زيارة المقامات (قبور الأولياء) تخالف في أعين النقاد 
الوهابيين والسلفيين مخالفة حادة روح التوحيد الإسلامي. ذلك أن الوهابين وأنصارهم 
يعتبرون جميع أشكال تكرع القديسين وتعمير القبور تجديدا غير جائز من وجهة النظر 
الدينية (بدعة) وانتهاكا صارا لوحدانية الله المطلقة» وبالتالي وقوعا في الشرك. هذا النقد 
الإسلامي الداخليء الذي يعود في الدرجة الأولى إلى المدرسة الشرعية المتشددة» مدرسة 
أحمد بن حتبل (لمتوفي عام مده ه) والذي اكتسب ديناميكية جديدة في النقاث 
الحديث عن طريق إحياء مؤلفات الفقيه ابن تيمية (المتوفي عام »)١١۲۸‏ استعر آنذاك في 
جامعة الأزهر بأقصى درجات الحدة. 
وكان محمد بن عبد الوهاب Y)‏ - ۱۷۹۲) مؤسس الحركة الوهابية المسماة 
باسمه قد صاغ المفاهيم الدينية التي يتهم الوهاييون والكتاب المويدون لهم استناداً إليها أتباع 
المذاهب الي تخيز تقديس القبور والأولياء بأنهم ينتهكون الواجب الأول لكل مسلم ألا 
وهر الإبمان بوحدانية الله. وكان ابن عبد الوهاب قد برر مطالبته ببراهين أخرى على 
الإعان» تتعدى» جرد الإقرار الشكلي بالعقيدة» عن طريق التمبيز بن نوعين من التوحيد 
هما: توحيد الربوبية وتوحيد الألوهية. الربوبية مشتقة من "رب" (سيد) is‏ الإقرار 
بسيادة الإله الواحد القدير. والألوهية مشتقة من إله واستعملها محمد بن عبد الوهاب 
مرادفاً لكلمة "عبادة" وتتضمن بالتالي الإقرار يوحدانية الإله عن طريق عبادته (خدمته), 


6۸ ضفرت نور Dey‏ " لأول مرة عام y AY‏ عام ١۱۹۳ء‏ بعد استفالة الظراهري من 
منصب العميد؛ تم تغيير مها إلى " جلة الأزهر". قارن: إكسل» ص ۲٠۷‏ وما يليها. 

P.M. Holt: Political : بخصوص العلاقة بين الصوفة والأزهر. انظر‎ .١75 قارن ؛ دودج» ص‎ 49 
and Social Change in Modern Egypt, London 1968. 
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وينما يحبر ترحيد الربوية» حسب هذا قير عنصرا QUA GL‏ عقيدة التوسحيد ولا 
يتضمن سوى الاعتراف بالله كخالق قدير ومسيّر لكل ما يحري» فإن توحيد الألوهية هو 
العنصر الإيجابي الذي يطبق المؤمن بواسطته du]‏ بوحدانية الخاق عن طريق ما يقوم به من 
تصرفات. وبذلك فإن تطبيق توحيد الألوهية هو وحده» حسب رأي ابن عبد الوهاب» 
الذي بميز المؤمن عن ISI‏ 4 

وف هذا الإطار يدين الوهاييون بشكل خخاص تكريم كبار المتصوفين وأصحاب 
الطرق عند قبورهم وهذا أمر منتشر على نطاق واسع في الإسلام a‏ أيضاء وزيارة 
ضريح رحل صالح وخاصة تكرعاً له في عيد ميلاده» وطلبات الشفاعة عند الله (التؤسل» 
الاستغاثة) الي توضع هناك عند الصالحين والأولياء» ویعتبرون كل هذه الأمور مخالفة 
لتوحيد الألوهية لأنها تتناقض تناقضاً مباشراً مع الخدمة الإيجابية لله وحده. 

وكان بين العلماء البارزين في الأزهر آنذاك الشيخ يوسف الدجوي (11/0- 
٤١‏ الذي لمع بشكل خاص في دفاعه عن شعائر تكريم الأولياء الصالحين ضد 
المجمات الوهابية وني تبريرها دينيا. وقدم حجته على ذلك في إطار النظام المفهومي الذي 
عرضناه أعلاه باقتضاب وهو نظام التوحيدين. وتركز اهتمامه بالدرجة الأولى على دحض 
التهمة الوهابية بأن "المتوسلين" (الذين يطلبون الشفاعة) مشركون e‏ بتكريمهم للرحال 
الصالحين يقبلون بوحود شركاء لله أنداد له. واعتمد في حجته على أن المشركين الحقيقين 
يمسنحون أربابهم صفات الخالق ولذلك فهم يخرقون مبدأ توحيد الربوبية. أما الذين 
يزورون القبور ويطلبون الشفاعة فهم لا يعتبرون الأولياء الذين يكرموفم أنداداً لله ولا 
ينسبون هم القدرة على الخلق» وبذلك فإن تصرفاقم لا تناقض إطلاقاً توحيد الربوبية. 

كما يرى الدحوي أن توحيد الألوهية؛ أي الالتزام بعبادة الله وحدهء لا يخالفها زيارة 
قبور الصالحين. فالترسل (طلب الشفاعة) هو» حسب رأيه ليس عبادة لأن الشخص الذي 
يطلب الشفاعة لا يوجه طلبه إلى الميت وإإما إلى الله. وهدف الطلب هو التدحل عند الله 
(وسيلة) وليس تأليه الشخحص المقصود. وبذلك فإن توحيد الألوهية لا يتتهك لأن المتوسل 


ua a Ies‏ حجج محمد ابن عبد الوهاب انظر : بسکس» ص ۲۳-۱۹ Biz‏ إلى محمد بن عبد 
الوهاب : كتاب التوحيد الذي هو حت الله على iei‏ بيروتء بدون QUE‏ 

١ه‏ ل يخصوص شخص الدجويء انظر Y alles‏ ص 41015 وزير كلي : الأعلا» iA‏ ص 215 
لعب الدحوي أيضاً دوراً مركزياً في تقش الخلافة وي نبذ علي عبد الرزاق. 
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ينطاق في تصرفه من لمانه بالسببية الي تنطلق في الأساس من القدرة الإلهية. وطلب 
d‏ ا ل وعندما 
LL‏ المؤمن الشفاعة عند رجحل صالح أو شهيد مقرب من الله فهر يقترب بذلك من الله 

me.‏ أما الذي بلي طلب المتوسل من الصا أن يشفع له عند الله فهو في النهاية الله 
ne‏ ولذلك يحب اعتبار شكل العبادة مسألة ثانوية. وحسب الدجوي لا يعد مشركا 
إلا من ينكر عامدا متعمداً قدرة الل" e‏ 

يتضمن أول كتاب للقصيمي» "البروق النجدية في اكتساح الظلمات الدجوية" عام 
LUE‏ نقاشساً مستفيض ا لحجج الدحري. وهذا الكتاب متأثر iam‏ أسلوباً ومضمرناء 
بدراسة القصيمي في الأزهر ومكتوب بصيغة المقالة الدينية. فبعد تعريف كلمي P‏ توسل" و 
"وسيلة" من ناحية المعئ والاشتقاق اللغوي يعدد القصيمي الأشكال المسمرحة من طلب 
dei‏ ومنها على سبيل eli‏ : التوسل مع ذكر اسم الله وصفاته (التوسل بأسمائه 
وصفاته)» والتوسل مع تمجيد الله (التسبيح)» وأشكال الصلاة al all‏ وذكر الأعمال 
الصالحة (التوسل بذكر الأعمال الصالحة السالفة)» و"دعاء الصالحين"» والتوسل بواسطة 
القرآن والصدقة. أما ابحزء الأكبر من الكتاب فيتألف من عرض تفصيلي للأشكال 
الممنوعة من التوسل بواسطة سیلدت بن SPA‏ والحديث وبتقدم "أدلة عقلية" ضد 
السماح بالتضرع إلى الأموات. ul y‏ يد ينقض القصيمي حجج الدجوي بعرض مواقف 
علماء حنابلة مثل ابن قدائة (المتوفي عام ۱۲۲۳) والشوكان (المتوفي £ QAYo/ NAT‏ 
وتلميذ ابن تيمية ابن القيم (۱۲۹۲ .)١58.-‏ 

بعد أن أدى هذا الكتاب إلى رد فعل قاس جداً لدى قيادة الأزعر aJ‏ فصلت 
القصيمي عام 112١‏ من الخامعة ركز القصيمي في الأعوام اللاحقة soli‏ على علاقة 
أزهريين قياديين بالصوفية والتدين العامي وكتب كتايين طور فيهما هجومه السابق على 
العلماء وتطرف به إلى أقصى الحدود. ففي كتاب "شيوخ الأزهر والزيارة في الإسلام" 
(القاهرة (vay ٠۹۳۱‏ وكاب "الفصل الحاسم بين الرهابيين ومخالفيهم" (القاهرة 


لاه نشر الدحوي وجهات نظره في مقالات عدة نذكر منها ؛ "التوسل وجهالة الوهاييين" في "نور 
som In)" ey‏ "التوسل والاستغائة" في "نور الإسلام" ( نفس العدد )؛ و "توحيد الألوهية 
وتوحيد الربربية " في : "نور الإسلام" ( 4/ 155 ). 
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4) تبن القصسيمي المواقف الوهابية بصورة أكثر قطعية من السابق واعتمد بصورة 
أوثق على حجج محمد بن عبد الوهاب. 

انصب انتقاد القصيمي على أن شخصيات قيادية في الأزهرء مثل الظراهري 
والدحوي» ys‏ جارات iie io‏ نظره ood‏ أساسية ٠ Quy Q‏ ويتهم 
الدجحوي بأنه عرّف كلمة "الرب "» الي تحتل مكاناً مركزياً في حاججته» بشكل ضيق جدا 
من ناحية المع اللغوي: فكلمة "رب "في القرآن لا تعن فقط القدرة على الخلق وإغا 
تطلق Ca‏ على أشخاص لديهم صفات خارقة يوضعون إلى mco‏ 

وبناء على :ذلك من الخطأ التمييز بين المشركين والتوسلين. ولو اعتمدنا معاي jg‏ 
الت يضعها الدحوي لأعدنا الاعتبارء هكذا يقؤل القصيمي؛ لعبدة الأصنام قبل Pesci‏ 

ويشبه القصيمي تأويل الدجوي للتوحيديين» كوحدة ثنائية يلعب فيها توحيد الربانية 
الدور الحاسم بالعقائد المسيحية ويتهمه بأنه اقنذى في أفكاره بفكرة التثليث Dn‏ 
أما القصيمي فيعتبر التوحيدين» مستندا إلى محمد بن عبد الوهاب» هبدأين منفصلين يحب 
أن يستحقق UIS‏ لكي يعتبر الشخحص مسلماً؛ وبناء على ذلك فحق الذي بويد شكلاً 
للعبادة منحرفا عن هذا الخط يجب اعتباره مشر aie‏ 

يتحدث القصيمي Lad‏ عن عدة نظريات تآمرية ويزعم بأن الدحري متورط في 
نشاطات سرية ضد نظام الحكم السعودي تحاول " عناصر معادية " عن طريقها التغلغل 

في الشرق الأوسط بأسره عر النفوذ الذي يتمتع به العلماء. فضلا عن ذلك فإن der‏ 
هر في الحقيقة مر من أتباع الإسلام الزيدي وهر يعمل لصا مؤامرة شيعية ضد الوهابيين 
وضد ابن سعود. وانسجاما مع هذه الطريقة في الحاحجة يوجه القصيمي قمة أخرى 


quem s av‏ : الفضل الخاسم؛ Tue‏ يعد gei‏ هنا pn‏ حا إلى الآية e‏ من 
سورة الستوبة : " اتخذوا أحبارهم ورهبافم أربابا من دون الله والمسيح ابن مرم ... ". يشآن الآيات الأخرى 
Masa‏ ل تون اش اقرف الال nl‏ ديرن ع ع Alcoy to‏ 

YT القصيمي : الفصل الحاسم» ص‎ Et 
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تقول بأن علماء جامعة الأزهر كانوا متورظين:ف التمرد الذي حدث عام ۱۹۳۲ في 
الحجاز ضد الحاكم السعودي ”© 

كان مضمون كتاب "البروق النجدية <.." قد أثار غضب علماء الأزهر المحافظين. 
فإلى جانب النقد الحذر الذي وجهه القصيمي في هذا الكتاب إلى eL Ut‏ الدينية لا شك 
في نمم اعتبروا ما حدث وقاحة لا مثيل لاء وهو أن يتجرأ طالب شاب أحني على 
مهاجمة عضو في "هيئة كبار العلماء"» وهي أعلى هيئة في جامعة الأزهر. وما لم يكن في 
وسنعهم قبوله إطلاقساً أن هذا الطالب لم يتورع؛ فضلاً عن ذلك عن ترحيه شتائم 
وإهانات شخصية للدحوي“ الذي كان ضريرا بسب إصابته عرض اللحدري في طفولته 
ule La‏ إلا أن نقرأ ore‏ الكتاب: d‏ النجدية في اكتساح الظلمات الدجوية". 
ولذلك لجأت الجامعة إلى الإجراءات التأديبية وفصلت القصيمي عام ۱۹۳۲ رسميا من 
الجامعة. وعن هذا القرار كتبت محلة جامعة الأزهر "نور الإسلام" ما يلي: "صدر كتاب 
ينسب إلى طالب من نحد ني جامعة الأزهر. ويوجد في الكتاب شتائم وإهانات موجهة 
إلى أستاذ من هيئة كبار العلماء. وعلى إثر ذلك كلفت هيئة المدرسين أحد الأساتذة 
بإحراء تحقيق ضد الطالب في ما تضمنه الكتاب من افتراعات وشتائم. وقام الأستاذ بتقدم 
نتائج تحقيقه إلى بحلس إدارة الأزهر. وهكذا اتخذ امحلس في جلسته المعقدة في ١‏ مارس 
7 قرارا بفصل الطالب من الانتساب إلى الأزهر PP!‏ 


لاه القصيمي؛ ص Vo‏ وما يليها وص 105 وما يليها. لا بل إن القنيمي يتحدث عن زيارة قالد 
الستمرد ابن رفادة للدحوي. بشأن هذه الاتقامات راجع أيضاً : بوبرغ؛ ص ۱1۸ وما يليها. وبخصوص مرد ابن 
رفادة Hafiz Wahba: Arabian Days, London 1964; William: Ibn Sa'ud; Josef : pl‏ 
Kostier: The Making of Saudi Arabia. 1916 — 1936, Oxford 1993.‏ 

إن حديث القصيمي عن شاطات pa‏ لابن رفادة في مصر ها بعض الأساس التاريخي» إذ يذكر كوستيئر 
ا یی رہ خط نعطت جب ان CMS‏ — لاد ر د 

ia —‏ إهانات qai‏ أسيااً مارات كدي جرت وشن انموي ]فاطو 

E‏ "حطيب البلاد المصرية وأفضل عالم في جميع الأزمان”: وأحيانا أحرى بشتائم مباشرة» مثل : P‏ ا 
انظر إلى جهل هذا الشيخ وإلى أسلوبه قي التحهيل؛ وإلى ضلالة وأسلوبه في التضليل وإلى عجرفته الكاذبة 
المزيفة”؛ القصيّمي : البروق النجدية؛ نص £Y‏ وما يليها. 

۹ نور الإسلا ۱١۱۲ھ(‏ ۱۹۲۱ - ۱۹۳۲ )ا ص M‏ 8 


ومن الممكن تفسير اللهجة الحادة الي استعملها القصيمي في كتابيه اللاحقين بأنها 
كانت تعبيرا عن المرارة ال شعر بها بسبب تلك المعاملة وتبريرا لموقفه ضد هذه 
الإحراءات. 

تصادف فصل القصيمي مع ذروة الخلاف بين عميد الخامعة الظواهري وخصومه. 
فبعد أن ثبت الظواهري مركزه حصلت في الأزهر موجة من التسريح والفصل سملت أكثر 
من COD, de ۷٠‏ وف الوقت نفسه أدت عمليات التطهير هذه إلى تكاتف خصوم 
الظواهري بمختلف ألوائهم. وهذا يعن بالنسبة للقصيمي أنه لم يكن وحيدا في المعركة وم 
يصبح معزولا على الرغم من فقدانه منحته الدراسية ومأواه في الوسط العام الإسلامي 
us al‏ لا بل وعلى الرغم من أن رفيقيه السابقين ابن راشد وابن يابس كانا قد تخليا 
Due‏ 

هناك دلائل على أن القصيمي كانت له منذ أيام الدراسة اتصالات مع الدوائر 
المؤيدة للوهابية في أوساط السلفية المصرية وبالتالي مع رشيد رضا. ومن هذه الأدلة أن 
كتابه الأول صدر عن دار النشر الي تصدر عنها بحلة رشيد رضا "لمنار". وعندما فصل 
من الجامعة بعد صدور "البروق النجدية" وقف رشيد رضا إلى جانبه. ونشر صاحب 
"امار" في سبتمبر / أيلول ٠۹۳۲‏ مراجعة PLUR‏ عرض فيها رة أخرى ححج 
القصيمي حول الحكم على التوسل ورفض بدوره مقولات الدحوي. وبخصوص الفصل 
من الجامعة وجه رضا قما بالغة للدجوي والشيوخ الآخرين في الحيئة العليا. JU y‏ أن 
القصيمي اكتسح ف الحقيقة هؤلاء العلماء معرفته الواسعة وأحجلهم. ويقال ob‏ الدحوي 


۰ - قارن: لمكه ص ١‏ وما يليها. 

1 — في حديث مع القصيمي بتاريخ ۲۱ مايو / أيار 1441 قال إن اين راشد وابن يابس لم یقفا إلى جانيه 
ني خلافه مع الأزهر وأنفما قطعا الاتصال معه في وقت لاحن. ويؤكد عبد الحميد الغرابلي؛ وهو صديق Jub‏ 
للقصيميء أن علاقة القصيمي باين راشد وابن يابس أصيبت بضرر بالغ بسبب فصل القصيمي من الأزهر. ويقول 
الغرابلي إن رفيقى القصيمى السابقين بقيا وهابيون مقتنعون لكنهما أكملا دراستهما في الأزهر. وليس هناك أي 
معلومات عن مص ابن راشد. أما ابن يابس فقد بقي ني مصر وانتقل بعد إنسهاء دراسته إلى الإسكندرية - 
وعمل هناك حطيا في أحد الحوامع وكان يتقاضى راتبا من المملكة العربية السعودية ( مقابلة أجراها مؤلف هذا 
الكتاب مع عبد الحميد الغرابلي YT‏ مايو / أيار ۱۹۹۳ في القاهرة ). بشأن شخص الغرابلي انظر : الفصل 
الثالث الفقرة الثالثة. وني عام ١۹٤۷‏ نشر ابن يابس انتقادا حاداً لكتاب القصيمي: هذي هي الأغلال. 

۲ رشيد رضا : " البروق النجدية " في : المنار ۱۹۳۲ ص ۳۰۸ - 38 
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استبعد على إثر ذلك أن يكون مؤلف الكتاب طالب وأعرب عن ثقته بأن مؤلفه هو 
صاحب M‏ ولكي ينتقم الدحوي من القصيمي تدحل لدى الجهات الحكومية 
i acidi‏ لكي تخضع الكتاب للرقابة. وعندما رفض طلبه بحجة أن الكتاب يتبى مذهبا 
متشددا لا أكثر» حاول الدجوي إقناع القصيمي ببيعه حقوق النشر ووعده .عساعدته على 
الحصول خلال وقت قصير على شهادة جامعية علمية. إلا أن القصيمي رفض هذا الطلب 
وأحاب بأنه يسعى إلى تحصيل العلم إرضاء لله لا من أجل الحصول على شهادة جامعية. 
وبعد ذلك استعمل الدجوي سلطاته لإحالة القصيمي إلى sol Ll‏ 0 

انعكست الضجة الي أحدثتها هذه القضية في أوساط الرأي العام سلبياً على اللنامعة 
نفسها وأكسبت القصيمي شعبية في أوساط حركات التجديد الإسلامية الي تنتقد 
الأزهر. ويبدو أن الحاولات الي قامت بها قيادة الأزهر لفرض إجراءات رقابية ضد 
الكتاب الأول كان ها تأثير دعائي لصاح أفكار القصيمي. وبالفعل فإن الكتابين اللذين 
نشرهما بعد تركه e ^UE QE t dlc RUN‏ . وأخيراً ساهم الدعم 
الذي لقيه من رشيد رضاء مع ما أبدته السلفية من تعاطف مع الحركة الوهابية في مصرء 
في أن القصيمي» مع ما نشره من كتب لاحقة» أصبح في عقد الثلاثينات بكامله يخخل 
us‏ مركز يا في النقاش الإسلامي الداخلي. 


—- رشيد رضاء qm LM‏ السايق» ص ۸ n.‏ وف هذا السياق يوجه رضا للدحري ضربة حانية 
شخحصية: فالقول بأنه هو نفسه» أي رشيد زضاء قد أف البروق النجدية يشير إلى أن الدجوي لم ب أبن 
كتابات رضا. إذ أنه يكتب بأسلوب مختلف rad Aat‏ عن ذلك فهر يستطيع pai‏ عن أفكاره بنفسه ولا 
يحتاج إلى التخحفي وراء اسم آخخر. I‏ 

4 نشرت " نور الإسلام " في عدد أكتوبر / تشرين الأول ردتا على اتهامات رضا أكدت فيه صحة 
قرار الفصل من الجامعة ورفضت التهم الموجهة إلى الدجوي. نور الإسلام ) 1317/1511 ) MUR‏ 

٦٥‏ في حدبيث مع القصيمي في ۱۷ مارس / آذار ۱۹۹۰ قال إن" شیوخ الأزهر " عام ۱۹۳۲ كان 
الكتاب الوحيد الذي جحلب له موردا استطاع العيش منه فترة من الزمن. 
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الفصل الثاني 

الداعية الأول للوهابية فى مصر - 

منشورات القصيمى فی الثلاثينات 
بدأ القصيمي سيرته الأدبية في وقت بلغ فيه التمايز والتأقطب الأيديولوجي أشده. إذ 
شهد في القاهرة » وهو رجحل شاب في العشرين من عمره » جميع التيارات الأيديولوجية 
داحل الحياة العامة الإسلامية. وقبل أن نعرض كيف جرى اتصال القصيمي في الأعوام 
التالية بأغلب هذه التيارات وكيف كان يقع غالباً في نزاع معهاء يحب أن نذكر هنا 
باختصار النطورات الأيديولوجية الي حدثت عام si ٠۹١١‏ كانت مهمة بالنسبة 
منذ النصف الثاني للقرن التاسع عشر أدى الدحول الاستعماري الأوروبي إلى ظهور 
coL ati‏ إصلاحية ترمي حميعها إلى أن تكوّن على الصعيد الثقائي صورة عصرية للعالم 
وتصيغها .مفاهيم إسلامية. وكانت غالبية الدعوات الإصلاحية تنطلق من الفرضية القائلة 
بأن القيم الي تعد عموماً القاعدة الي يقوم عليها التفوق السياسي الأوروبي ‏ وعلى 
رأسها: العقلانية والعلمية وروح المحازفة ‏ يمكن أيضا اشتقاقها من الدين الإسلامي. 
وتبعا لذلك فإن جوهر الإسلام لا يختلف عن جوهر العقلانية الحديثة. وكان جزء 
أساسي من الجهرد الفكرية الي بذلا الجددون الإسلاميون الملتفون حول محمد عيده 
ينصب على كشف هذا الجوهر وتعريف "الإسلام الحقيقي" كدين عقلاني من الطراز 
الرفيع. وحدث هذا عن طريق عودة مثالية — لا تاريخية إلى العصر الذهي للتاريخ 
الإسلامي, إلى JUS‏ الأولى للأمة. وكان في وسع الصورة المثالية ل "السلف 
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s EC al‏ تشتق منها الحركة السلفية اسمها وبرنابجهاء أن تصبح مصدراً سياسياً 
أيديرلوجياً لمختلف التصورات التنظيمية للمجتمع لكنها استعملت في بادىء الأمسر 
كوسيلة لترجمة الظواهر العالمية الحديثة في سياق US‏ حاص بالمجتمع الإسلامي. 
وفي أواخر القرن الماضي ومطلع القرن JU‏ سلك الورثة الفكريون محمد عبده 
طرق متعاكسة تماماً أدت إلى الخروج من الت ركيب التوفيقي الي كانت تسعى إلبه 
النقاشات الإسلامية الأوروبية. ويعلل راينهارد شولتسه الصعوبات ال واجهها المثقفرن 
المسلمون لدى عاولة لترفيق بين الأدوات الأوروبية الخديئة وبين التقاليد السائنة في 
العالم الإسلامي» بوحود "فخ استعماري" يتمثل في أن: الإدعاء الأوروبي المرافق 
ms comun‏ كار الحداثة قد أحدث انقطاعاً مع قابلية التجارب الثقافية للترجمة 
بحيث أن العام الإسلامي لم يعد يوصف منذ أواخر القرن التاسع عشر إلا بأدوات 
المقارنة التاريخية. فلكي يحتفظ الأوروبيون ,عقولة عدم القابلية للمقارنة قاسوا اجتمعات 
الإسلامية دوما وأبدا بالسؤال عن مدى ابتعادها عن المعايير الإسلامية المبكرة. بالمقابل 
أدى رد الفعل على هذه التجارب الاستعمارية في الشرق الأوسط إلى العمل على بناء 
الإسلام بش كله الأصلي الثالي ليكون الثقل المعاكس للهرية الأوروبية. وعا أن عصر 
الاستعمار قد أدى» بذلك. إلى أن جميع أقوال المستعمرين تصنف دائما إما تحت 
"الستغرب" uo‏ أفكار وعادات الغرب) أو تحت "الأصولية”؛ فقد تشكل فصل حاد بين 
أولثك ال قفين الذين يعتمدون حصرا على الأفكار الأوروبية وبين oii‏ الآخرين 
الذين أحذوا يضيقون باستمرار مفهومهم للكلاسيكية الثقافية.(1) 
iS‏ بعض تلاميذ محمد عبده» مثل قاسم أمين ues )۱۹۰۸ - VA10)‏ عبد 
الرازق في بادىء الآمر مواقف ليبرالية علمانية مع استعمال تعابير إسلامية وحصدوا لقاء 
ذلك انتقادات حادة من جانب الموسسات الدينية المسيطرة ومن جانب ممثلي السلفية 
على حد سواء. ولقيت استياء مائلا امحاولات الرامية إلى إعادة النظر في تقبيم المصادر 
الدينية باستعمال الوسائل الحديثة المعتمدة في النقد العلمي للنصرص الأدبية. وردا على 
ذلك حرر كثير من اللييراليين لغتهم في التعبير عن تصوراهم الاجتماعية MS‏ من 
الخطاب الإسلامي وأخذوا ييحئون عن حل للمشاكل الي يناقشوفا عن طريق تبني 


١‏ شولتسه: تاریخ...» ص ۱٤‏ وما يليها. 
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مفاهيم علمانية مثل الحرية والتقدم والوضعية العلمية. ولخص قاسم أمين عام VASA‏ 
هذ التوجه إلى الطاب الأوروبي والابتعاد عن النطاب الإسلامي بالملاحظة القائلة بأن 
العلم وحده هو الذي يستطيع أن يشكل الأساس اللازم لمدينة متكاملة qe y‏ متطور. 
وعا أن الحضارة الإسلامية بلغت ذروقنا قبل نشوء العلوم "الحقيقية" (أي العلوم الطبيعية 
الحديثةم فهي لا تصلح لأن تكون A ers E‏ 

وبعد أن كان علي عبد الرازق قد فصل تشكيل ابحتمع الحديث والنظام السياسي عن 
شرط الخلافةء تقدم طه حسين خطوة أخرى إلى الأمام. في "مستقيل الثقافة في مصر 
حرر og‏ الثقافية صر تحريراً كاملاً من عوامل التكوين الإسلامية وتوصل إلى النتيحة 
القائلة بأن مصر كانت على الد وام جزءا من المنطقة الثقافية li‏ سطية الأوروبية. ٠‏ تب 
أيضاً وجهات نظر مشاية عن الهوية الثقافية المشتركة بين الشرق الأوسط وأوروبا كل من 
عند حا سكل و و 
وبصورة عامة فقد أصيحت» في العشرينات ومطلع الثلاثينات» العلمانية الليبرالية المعللة 
كمذه الطريقة » وال اعتمدت على الخطاب الأوروبي البحت d‏ تولي الإسلام دورا ذا 
أعمية » الأيديولوجيا الغالبة لدى الطبقة السياسية القيادية ذات التوجه الليبرالي الوطن في 
مصر. 

ردا على ذلك شدد أتباع الحركة السلفية, وعلى رأسهم رشيد رضاء من حدة 
خطابهم الإسلامي؛ وتبنوا بصورة متزايدة اتجاها أيديولوجيا S‏ أن نسميه "الحداثة 
الدفاعية(). على الصعيد النظري عبرت هذه الحداثة عن نفسها بتضييق دائرة "السلف 
الصاح " والتقاليد الإسلامية الي يقتدى بها. فعندما كان محمد عيده يتكلم عن 
"السلف" كان يعن ذلك بصورة عامة مؤسسي التقاليد المركزية في الفكر الإسلامي — 
من الي حى الغزالي. أما عند رشيد رضا فيقتصر هذا التعبير على الفترة ال عاش فيها 
النبي. وهو يرى أن الفترة الوحيدة الي كان يوجد فيها » في أي وقت على الإطلاق» 


٣‏ _ فاسم أمين : المرأة المديدة» القاهرة ARS‏ ص NY‏ جخصرص شحص قاسم أمين راجع: 
حوراي av. AXE Le‏ 
Y‏ — راحع: شولنسه» ص 
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إجماع حول الإسلام "الحقيقي" هي الفترة الي عاش فيها الجيل الأول من المسلمين الذين 
عاصروا محمد وعرفوه). 

إلا أن هذا النوع النخبوي من المخطاب الإسلامي سلب السلفية بصورة متزايدة 
تأثيرها العريض. وكانت عزلتها المتزايدة في الأوساط العامة العريضة مرتبطة A‏ 
الأيديولوجيات العلمانية مثل القومية والاشتراكية والليبرالية Lo.‏ هاماً في حدوث 
تقارب بين الوهاببيين والسلفيين. فقد نحم عن هذا التقارب سلسلة من المزايا المفيدة 
لكلا الحركتين المجددتين» الوهابية والسلفية: "تمكنت السلفية من كسب صداقة الدولة 
الوهابية في بحد لجعل مفاهيمها الأخلاقية أقل تطرفاً؛ بالمقابل فتحت السلفية أوساطها 
للسياسة المؤيدة لابن سعود ما ساهم مساهمة كبيرة في إعادة اعتبار الوهابية في أوساط 
الرأي العام الإسلامي Jer‏ 

ومن ناحيته استفاد ابن سعود من دعم السلفية له في نزاعه مع "الأحوان" الثوريين 
الذين كانوا يتهمونه بأنه حرق المثل الوهابية بالسماح بإدخال التكنولوجيا الحديثة 
وبفرض ضرائب "غير إسلامية". وكانت القواسم المشتركة الأيديولوجية والسياسية بين 
الح ركتين قد نشأت» كما شرحنا في الفصل السابق؛ من معاداتهما للاتجاه الإسلامي 
التقليدي الذي كان يمثله علماء الأزهر. 

في هذه التشكيلة t£v‏ بين التقليديين والحركات المحددة والليبراليين تدحل 
القصيمي في الثلاثينات بنشر عدد من المؤلفات. بعد فصله من الأزهر تابع انتقاده 
للعلماء النقليديين بضعة أعوام cs el‏ وانضم c‏ وخاصة في "الفصل الحاسم بين الوهابيين 
ومخالفيهم' c‏ إلى الائتلاف القائم بين سلفية رشيد رضا والإسلام iat" JI‏ السعودي 
الوهابي. وفي عام 1955 , في الوقت الذي عزل فيه الظواهري من منصب عميد 
جامعة الأزهر وأعيد إليه المصلح مصطفى المراغي » توقفت الحامعة عن أن تكون AM‏ 
الرئيسي لانتقادات القصيمي. 

ولا يعود السبب في استشناء القصيمي العميد الجديد من انتقاداته إلى اتجاهه 
الإصلاحي وحسب وإغا رعا أیضاً إلى العلاقات الخاصة بين المراغي والعائلة الملكية 


4 رشيد رضا: حاورات المصلح ills‏ القاهرة 8e Y‏ ص 517. 
© س راجع: Schulze, Geschichte,S.96.‏ 


السعودية. فقداأرفة Mr‏ عام 1410 من قال للك قؤاد يتهحة :«بلرماسية إل eH‏ 
لكي coal‏ بعد استيلاء السعوديين على الأماكن المقدسة» دور الوسيط بين الماشميين 
وابسن سعود ولكي جشل Cal‏ في الوقت نفسه الحقوق للصرية هناك. وفي التقرير الذي 
قدمه بعد ذلك للملك المصري وقف بكل وضوح ضد مطالب علي بن الحسين وإلى 
جانب النتائج الإيجابية لحكم ابن ستعود(. 

وبعد أن نشر القصيمي كاباً عن تفسير الحديشا" سلط هجومه في بادىء الأمر 
على ana‏ عضيين هيكل أشهر م بمثلي الليبرالية المصرية. وكان هيكل قد نشر عام 19158 
كتاباً عن السيرة النبوية "حياة محمد". وذكر هيكل أن دافعه للكتابة في هذا الموضوع 
هو التصدي للهجمات التبشيرية ضد الدين الإسلامي عن طريق عرض السيرة الذاتية 
للبي بصيغة يفهمها ويتقبلها القراء الحديثون. إلى حائب ذلك كان هذا الكتاب هدف 
آخحر؛ ذكره هيكل نفسه في المقدمة» وهو نقد الموقف الفكري الراكد للمسلمين 
المحافظين الذين e ee‏ غير قادرين على تمثيل إسلام حيوي معاصر والدفاع عنه. 
وكان يرمي أيضا إلى إضعاف الحافظينء سياسياء المتحالفين مع الشيوخ المسيطرين على 
الأزهمر. علاوة على ذلك أدى ظهور حركات جماهيرية ذات توجه إسلامي إلى خشية 
dd‏ السياسية من أن تفقد قاعدتها الحماهيرية ودعمها في أوساط الرأي العام. 

كان هيكل قد قرر في عام 1١5177‏ كتابة "حياة محمد " ونشر هذه الدراسة في 

PN‏ الأمر في سلسلة من المقالات في الملحق الأدبي الأسبوعي للصحيفة اللببرالية 
s "aL"‏ كان يلغب go‏ مهما في تحريرها. وكان هذا jJ ali‏ أسباب سياسية 
محدذة: كان الملك فؤاد قد بجح في أواحر العشرينات — عن طريق القضاء على نفوذ 
الأحزاب الوطنية الليبرالية في البرلمان؛ وتعيين إسماعيل صدقي الموالي له رئيساً jd‏ 
وإحراء تعديلات دستورية وإصدار قوانين اننخابية جديدة - في إقامة نظام "شبه 
دكتاتوري". وكان صدقي وفواد حريصين جداً على الحصول على دعم الأزهر. 


gl — ^‏ كرام : Kramer: “ Shaykh Maraghi Mission, p. 131f‏ 
يفت gl‏ إلى أن المراغي فقد ثقة املك المصري ولذلك لم يكلفه بقيادة الوفد الصري إلى مؤقر 
الخلافة في مكة عام ۹ لکنه لا يذكر شيئاً عن رأي الحانب السعودي بدور المراغي. 
۷ مشكلات الأحاديث النبوية ويافاء القاهرة ME‏ 


اه 


وقدم هما عميد الأزهر الظواهري هذا الدعم بأن فرض خلال توليه هذا المنصب 
عقوبات تأديبية على العلماء الذين كانوا على اتصال بجريدة السياسة. وفي هذا الوضع 
كانت الأنباء الي تحدثت عن نشاطات هدامة مزعومة يقوم بها مبشرون مسيحيون 
في مصر فرصة مؤاتية لكي يقدم هيكل للرأي العام حزبه الليبرالي الحافظ كمدافع حقيقي 
عن المصالح الإسلامية المصرية ولكي يتهم علماء الأزهر بأنهم غير قادرين على التصدي 
للنشاطات التبشيرية. 

ولكي يحافظ هيكل على علاقنه بقاعدة عريضة من القراء اضطر إلى تغليف أفكار 
العلمية الوضعية بتعابير إسلامية وتحقيق نوع من المصالحة بينها وبين التصورات الإسلامية. 

أما فيما يتعلق بعضمون السيرة النبوية الي كتبها هيكل فهو يسعى إلى عرضها 
بطريقة تتبع المعايير الموضوعية في كتابة التاريخ. فهر بوضعه محمد كإنسان في م رکز 
الأحداث يحاول تخليص سيرة حياته من التزيينات التي أضافتها إليها الحكايات والتقاليد 
الشعبية. وهذه الطريقة حعلت هيكل يقترب فعلاً من الكتّاب السلفيين. إلا أن «JS»‏ 
على عكس السلفيين» لم يكن يعلق أي أهمية على التوفيق بين العقل والوحي وبشكل 
يخضع فيه العقل للوحي عند الضرورةٍ بل إن ما كان يهمه هو دعم القيم العلمية 
الرضعية عن طريق عقلنة الإسلام. iiy‏ إلى ذلك نظر إلى العصر الإسلامي الأول 
ES‏ النصوص القرآنية بطرق العلوم الحديثة في عصره. 

تركز انتقاد القصيمي يكل » بصورة خاصة: على هذه الطريقة في التفسير واعتمد 
على حرفية النصوص القرآنية. ويتضمن الحزء الأكبر من كتابه "نقد كتاب حياة محمد 
CO Ia‏ المقام الأول» هجرماً على تفسير هيكل للمعجزات النبوية. وبصورة 
عامة يتهم القصيمي هيكل بأنه ينكر أن يكون محمد القدرة على صنع المعجزات ثم يعدد 
بدوره بالتفصيل معجزات النبي ويقدم أدلة على ذلك من القرآن Do ad,‏ وكان 
أشد الانتتقاد موجها إلى المثالين اللذين اختارهما هيكل نفسه لإيضاح موقفه من الظواهر 
الإعجازية وما : الإسراء والمعراج و "شق صدر" محمد 


۸ نقد كتاب حياة محمد لشيكل؛ القاهرة ١74‏ ه ( ٠۹١١‏ ). وكان القصيمي قد نشر هذا 
الكناب قبل ذلك: على التوازي مع e [Sce‏ سلسلة من المقالات ale)‏ الكو كب الغراء. 
9 - القصيمي : نقد..؛اص ۲۲ - 58, 
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لا يعترف هيكل إلا بمعجزة وحيدة هي نزول القرآن على محمد. فالله جعل القرآن 
المعجزة الكاملة. ولأن حمدا آخر الأنبياء لم يكن بحاجة إلى معجزات حارج القرآن. 
وهو يرى أن معظم المعجزات نابعة من حاجة الرواة اللاحقين إلى تعزيز رسالة محمد 
بحكايات إعجازية. أما في حالة محمد فقد كان وجوده الإنساني النموذجي كافياً للتعبير 
عن رسالته بحيث لم يكن في حاجة » كغيره من الأنبياء الذين سبقوه » إلى الاعتماد على 
المعجزات كبرهان على رسالته. وفيما يتعلق بشق صدر محمد يعتمد هيكل في حججه 
ضد طابعه الإعجازي على أن سنة الله لا تعرف الاستثناء وأن جميع الأحاديث الي 
تتناقض مع رسالة القرآن العقلانية يجب رفضها. 

يرد القصي على ذلك Lab‏ عدر محمد لا يتناقض مع طيعته الإنسائية. ويتبع 
ناويا M‏ " جداً في الحاحجة بأن يشير إلى أن "معجزات " الحراحة SaL‏ تثيت 
هذه الإمكانية بصورة قاطعة. وإذا ما کان آي جراح قادرا على شق حسم الإنسان 
فلماذا ينعذر هذا على الله وملائكته؟ إضافة إلى ذلك يقع هيكل في خطأ منطقي عندما 
يقبل ظهور المعجزات مع أنبياء سابقين وينفي ظهورها مع محمد. ويشير القصيمي إلى 
أنه لا يستطيع أن يفهم لماذا لا تتناقض معجزات المسيح مع العقل » بينما تتناقض معه 
sS‏ وإذا ما كانت سنة الله تسمح يمعجزات لدى الأنبياء السابقين» فإنها 

يجب أن تسمح بوجود معجزات لدى محمد أيضاً. بل بالعكس فإن حرمان حاتم الأنبياء 

lg n خرقا هذه‎ Man 

أما الأحداث الإعجازية الأخرى في حياة البي » واليتٍ لا يريد هيكل التخلي عنها 
لأنها تحتل أهمية كبيرة في اعتقاد غالبية المسلمين » فينظر إليها بمنظار علمي عقلاني 
صارم. فيما يتعلق بص عورد محمد إلى السماء فهو يشبه الروح البشرية بطاقة التيار 
الكهربائي ويحاول توضيح عملية صعود روح محمد إلى السماء بواسطة علم النفس 
الحديث وخحاصة انتقال الخواطر والنوم السحري. وهذا يعن أن الصعود إلى السماء لم 
يكن جسديا ly‏ ضعودا o)‏ ثم يقول أن العلم الحديث يعرف أمواج الراديو والقوى 
المغناطيسية الي تثبتها التجربة ولكنها لا ترى بالعين. وبذلك يمكن توضيح صعود روح 


٠‏ القصيمي : نقد.. ص ٠١‏ وما يليها. 
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محمد الت لا ترى بالعين إلى السماء بواسطة المعارف الغلمية: وعندما يتجاوز هيكل هذه 
التفسيرات العقلائية ويتحدث عن علاقة محمد مع الله يشتعمل غالباً تعابير صرفية. ولكي 
يصف هذه العلاقة ويربطها في الوقت نفسه مع المقولات الروحانية والتيوسوفيا (تفسير 
كل شيء ديسني)» كما كان Gr jo‏ على نطاق uie‏ في عصره» يتب التعبير الصوق؛ 
المشبوه جدا في دوائر حركات التجديد الإسلامية» وهو "وحدة الوجود ". 

لاقى قيام هيكل بربط معجزات النبي بالمفاهيم الصوفية معارضة شديدة لدى 
القصيمي أكثر من جميع حججه الأخرى. فهو يرفض أولا مفهوم وحدة الوحود 
بالحجة اللاهوتية القائلة بأن وحدة الوحود تعن أن الخالق ومخلوقاته واحد. وهذا (pm‏ 
يدوره تشبيه الله بالآهة المتعددة التي كانت موجودة في الجاهلية. ثم أن قول هيكل 
بوحدة روح عمتد مع الكرث كله يتاقض قاقضاً صاراً مع تفية فيما عدا ذلك 
للظواهر فوق الطبيعية. فضلاً عن ذلك ينص القرآن صراحة على أن الله وده يعلم 
الغيي. أما محمد فلا يعلمه يضفة بشر. وبذلك يستعمل القصيمي تأكيد هيكل على 
الطبيعة البشرية البحتة محمد ححة اضده(). 

وبعد أن يقيم القصيمي "حياة محمد" من الناحيتين اللغؤية والفنية بأنه يفتقر إلى 
النضوح ويثبت وجود العديد من eas M‏ النحوية واللغوية» يلخص انتقاده بأن هيكل 
كتب عن محمد كرجل دولة وقائد عسكري ولم يكتب عنه كرسول ثاقل للوحي: 

" ذاك أن في الكتاب قصورا واضحا. فالكتاب في حياة محمد كما سماه. إذن 
يحب أن les‏ بالأشرف الأكبر في هذه الحياة » وجب أن يحيط بالناحية العظمى منها 
ونواحي الحياة عديدة. Rug abad dera oa desean‏ 
نواحي حياة محمد وعن أكثرها ؟ لعلنا لو أجبنا بالإيجاب لكنا حابين للدكتور. فلقد 
أعمل أعظم النواحي هن هذه الحياة السامية» السامية dae‏ حياة النبوة وكفى. وقصر 
كتابه على نواح قد لا تمائل ما أهمله Vas‏ ونحطورة. بل إننا نرئئ من الظلم حياة محمد 
عليه السلام أن نقول : إن هذا الكتاب يستحق هذا الاسم "حياة محمد" وبعبارة أخرى 


١‏ انظر القصيمي : نقد.. ص ٠١‏ وما يليها؛ عطفاً على الآية ٠١‏ من سورة النمل: (قل لا يعلم 


من في السمواث والأرض الغيب إلا الله وما يشعرون إيان agus‏ 


o4 


نقول: أنه كتب عنه كسياسي محارب ولم يكتب عنه كرسول عابد» أو نقول: إنه كتب 
عنه كقائد ولم يكتب عنه كإمام أي أنه أهمل ناحية العيادة والتعلق بالسماء. D^,‏ 

وف اللقدمة يشكو القصيمي من أن شيرخ الأزهرء الذين لا يدعون مناسبة تفوتهم 
إلا وينتقدون الوهابيين؛ لم يضدر عنهم أي نقد للكتاب. وبذلك كان برید» كما يدو 
كسب تأييد السلفية والوهابية ف هجومه على هيكل. إلا أن القصيمي تحاوز هذه المرة 
الإطار الأيديولو جي للتحزبات السياسية الدينية الي كان يلقى تأييدها بعد نشره لكتبه 
السابقة. إلا أن هجومه على هيكل بالذات أبعده لفترة من الزمن عن الرأي السائد لدى 
أكثرية السلفيين وعن الإسلام الرسمي الوهابي. ذلك أن تحوّل هيكل إلى الخطاب 
الإسلامي جعل بعض المثقفين الليبراليين يتهمونه بالارتداد الرجعي عن مثل سابقة » لكنه 
جلب له تأييدا غير منوقع من الدوائر السلفية وني المملكة العربية السعودية. فقد نصح 
رشيد رضاء الخصم اللدود يكل سابقاً » قراءه بقراءة حياة محمد ins‏ له الملك ابن 
عرد Nei o‏ حافلاً عند أدائه فريضة الحج عام "١۹۳١‏ ولعل ردود الأفعال هذه 
سامت في جعل القصيميٍ يعود في الأعوام اللاحقة إلى موضوعات ذات أهداف 
أيديولوجية تلقى ملاحقته لها تأبيداً أكيدا ني الدوائر السلفية الوهابية. 

بدا أولاً عام ١۹۳١ء‏ العام الذي اعترفت فيه الحكومة المصرية رسمياً بالمملكة العربية 
السعودية » بكتاب "الثورة الوهابية"9'. وكان هدفه الدعوة إلى تأبيد الدولة السعودية 
الفتية وتحسين صورة الحركة الوهابية أمام الرأي العام المصري. وهو يعرف في المقدمة 
"الثورة" الوهابية في شبه الجزيرة العربية بأنها : ليست ثورة وطنية ضد القوى 


ص SY‏ 
اللييراليين لميكل»وحاصة من قبل أحمد أمين وطه حسين» قارن: سميث: إسلام» ص 
. وبخصوص المواقف الإيجابية لبعض الليبراليين قارن: فيسلس» ص ٠‏ 4. وبخصوص الموقف الإيجابي لرشيد 
رضا من "حياة محمد" ومعارضته للانتقادات الموجهة لمضمونه الديئءقارن: رشيد رضا: "كتاب حياة محمد 
الحكم بين المتحتلفين فيه" tig.‏ ( ۱۹۳) »ص 117-54 لي هذا القال يرفض رشيد را حسما لشيخع 
ابه عمد زهران مشاهة جداً لحجج القصيمي وخاصة فيما يتعلق بث بشق الصدر. إلا أن العديد من السلفيين 
وجهوا التقادات سلبية ule JR‏ رأسهم : محب الدين المنطيب. وبخصوص دعم ابن سعود (Je‏ قارن: 
حر الدين الزركلى: شيه i aj‏ عهد املك عبد العزيز» يورت ۷۰ Ye‏ ص .1١ YY‏ توجد هناك 
قائمة eun‏ كتب أمر ابن سعود بشرائها وتوزيعها t‏ ومن بين هذه الكنب AS.‏ "حياة محمد". 
١5‏ - الثورة الوهابية» القاهرة 1515. 


الاستعمارية كما في فلسطين وسورية ومضر والمند وغيرها Ula‏ ثورة روحية لتحرير العقل 
البشري والدين الإسلامي من المنرافات. أما الثورة على التعسف والعبودية والسيطرة 
الأحنبية ob‏ في المقام الثاني. والثورة الوهابية تتميز عن جميع الثورات الأحرى» وعلى 
رأسها الغورة الفرنسية » UE peat‏ الأحلاقي» بينما كانت جميع الانقلابات السياسية 
الجذرية الأخرى ترتكز على coup‏ المادي فقط(. وهذا له أهمية بالغة بالنسبة للدميع 
المسلمين oS‏ العالم الإسلامي « وإن كان متخلفاً عن أوروبا من الناحية المادية والتقنية » 
يلك بعقيدته الدينية قوة أخلاقية ستجعله يتتصر في في لنهلية على Aye M‏ 
وانطلاقا من ضرورة الدفاع عن المنجزات الثورية يشتق القصيمي دفاعه من الممارسة 
CL ssi‏ عليها في الإسلام وهي قضية "التكفير". فبعد أن يعلن مرة أخرى tj‏ المطلق ع 
غير المشروط وغير امحدودء بعقيدة التوحيد يؤكد على أن عقيدة التوحيد هذه والمبادئ 
الدينية المشتقة منها يحي الحافظة عليها وحمايتها بجميع A9 ge Ji‏ ويقول أن Jun‏ 
التوحيد . ولو ف الخال الشكلى من الممارسة الدينية الإسلامية » يؤدي حتما إلى تدمير 
الكل. ولذلك فإن الناس الذين لا يخضعون طوعا للمبادىء الوهابية يحب طردهم من 
جماعة المسلمين AM‏ ليسوا سوى "وصمة عار على جبين المؤمنين" و "أعضاء فاسدة في 
جسم الإسلام تنقل العدوى إلى الجسم OM us‏ ولتبرير الإجراءات القمعية ضد 
المخالفين يدعو القصيمي صراحة إلى الاقتداء بالدكتاتورين هتلر وموسوليئ؛ ويقول أفما 
كليهما أدركا أن المبادئ الجديرة بالحماية لا يمكن الحافظة عليها إلا بخلق شعور جماعي 
متطور eae)‏ 
وحسب رأي القصيمي فإن العالم الإسلامي قد عثر في شخحص ابن سعود على 
رجحل يمكن أن يساعده على استعادة المكانة الي فقدها في القرون الماضية وعلى العودة إلى 
الأسس الحقيقية لدينه. إلا أن ابن سعود يحتاج بصفته حامي الحرمين الشريفين إلى 


١5‏ ب القصيمي: الثورة dae JE‏ ص۲ وما يليها. 
7 نفس المصدرء ص SAN‏ 

۷ ب نفس المصدرء ص ١٠ء‏ وما يليها. 
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9 نفس المصدرء ص YY‏ وما بعدها. 
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دعم جيع المسلمين. ولذلك يدعو القصيمي قراءه إلى اعتبار الحجاز "وطنهم الروحي" 
والعمل على حماية هذا البلد وحكومته من كل ضيم. ويطالب المستثمرين المسلمين 
بتوظيف أموالمم في تطوير الزراعة واستخراج المواد الخام والصناعة في الحجاز ونج oS‏ 
هذه هي الطريقة الوحيدة لكي تصبح المملكة العربية السعودية قوة اقتصادية مهابة(". 

مثل هذه الدعوات إلى ea‏ الدعم الاقنصادي للمناطق التخلفة: بحد والحجازء كانت 
في الثلائينات منتشرة في مصر على نطاق واسع. السلفي: شكيب أرسلان» طالب؛ على 
سبيل المثال؛ .بمساعدة الحجاز الفقيرة عن طريق التبرع بالمواد الغذائية؛ ودعا حافظ وهبة 
المبعوث الحاص لابن سعود خلال زياراته الرسمية لمصر إلى الاستثمار في السعوديةا". 
ولقيت هذه الدعوات بعض التجاوب. فقد ذهب إلى السعودية عام ۱۹۳١‏ الصناعي 
الصري المعروف طلعت حرب والصناعي الحلبي صلاح الدين شريجي وعملا هناك على 
تحسين قطاع التزود بالمياه ونفذا بعض الاستثمارات في قطاع المرافق العامة الحلية"". 

بينما أدى "كتاب الثورة الوهابية" إلى تعزيز اسم القصيمي كداعية للمصالح 
السعودية في مصر يعتمد عليه » أدى كتابه التالي إلى تعزيز سمعته كمجادل صدامي من 
طراز رقيع. وكانت الخلفية السياسية الدينية لهذا الكتاب الموجه ضد الممارسات الدينية 
للشيعة نزاع أدبي انفجر بعد احتلال الوهابيين للحجاز في عام £ VAY‏ وكان الوهابيون 
يعدون في أوساط الشيعة» منذ الجزرة ضد سكان كربلاء الشيعة (عام )١801‏ » فرقة 
متطرفة شبيهة بالخوارجح9". ثم جاء استيلاء الوهابيين على منطقة الأحساء الواقعة على 
الخليج العربي (151) » وبالتالي ضم جالية شيعية كبيرة إلى نطاق الحكم الوهابي» 
واتفاذ إحراءات قمعية تمييزية ضد هذه الحالية» ليزيد من حدة كره الشيعة QUA‏ 


١‏ تقس المصدر»ص Af‏ يليها. 

۲ _ شكيب ارسلان: لماذا تخلف المسلمون ولماذا تقدم غيرهم؛ القاهرة AAT‏ ص ۱۷۲و۸١٠.‏ 

Bobery, Dirk: A'gypten, Nagd und der Hejaz, Bern 1991, p.126 and p.145. :2 la — YT 

Werner Ende : "Sunniten und Schiitenim 20. Jahrhundert" in: :5) 3 — Yt 
Saculum 36 (1985) S.193f. 

Johannes Reissner : " Karbala المحوم الوهاي على كربلا راجع: يوهانس رايسنر:‎ easy 

1802, ein Werkstattbericht zum, "Islamischen Fundementalismus" als es ihn noch 

nicht gab"; in: WI 28 (1988), S. 431- 444. 
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الوهابي السعودي. وعندما دمر "الأخوان " عند استيلائهم على مكة والمدينة عدداً 
كبيراً من الأضرخة الي يقدسها الشيغة عبر كثير من العلماء ومثقفي الشيعة عن غضبهم 
الشديد بنشر كتب هاج موا فيها الوهابية. 

في عام ۱۹۲۷ نشر الكاتب الشيعي السوري المعروف محسن الأمين العاملي YAT)‏ 
۱۹٩٥۲ -‏ كتابه الخصامي " كشف الارتياب في أتباع محمد بن عبد Aca Ji‏ 
وكان السبب المباشر لنشر هذا الكتاب » حسب قول العاملي نفسه» قيام الوهابيين هدم 
أضرحة الأئمة وكرد مباشر استند الكتاب إلى كناب رشيد رضا "الوهابيرن والحجاز IP‏ 
ولم يسمع القصيمي بكتاب محسن الأمين إلا في وقت متأخر نسبيا عندما أرسل له عام 
٠‏ مع رجاء الرد عليه. ويعتبر هذا الرد من أكبر المؤلفات المضادة للشيعة ؛ وهو مؤلف 
ضخم يتألف من بحلدين ويحتوي على أكثر من 1٠١‏ صفحة. 

حى في العنوان "الصراع بين الإسلام Ji,‏ 92.5( ينفي القصيمي انتماء الشيعة إلى 
الإسلام ويساوي بينهم وبين عبدة الأصنام قبل الإسلام. وحسب رأيه ينتمي الشيعة إلى 
تقليد فكري هدفه إفساد الناس والقضاء على الإسلام. وهذا الاتجاه أدحل إلى الإسلام 
من الخارج من عناصر غير عربية وهو JA‏ تلويث العقيدة الإسلامية بالبدع المخالفة 
للشرع. وهذه القرى نفسها ‏ ومحسن الأمين هو أفضل مثال على ذلك تحاول في 
الوقت الحاضر تأليب العا م الإسلامي بأسره ضد الحكم السعودي. 


١‏ بخصوص شخص محسن الأمين العالي» راجع: كحالة/ ۸»ص AY.‏ يوسف أسعد داغر: 
مصادر الدراسة الأدبية» Y‏ بحلدات؛ بيروت 191/71 

nt‏ كشف الارتياب في أتباع محمد بن عبد الوهاب» دمشق ۱۹۲۷ / dedo VAYA‏ جديدة طهران» 
حوالي SAVY‏ 

۷ الوهابيون والحجاز, القاهرة ٠۹۲١‏ / 1415. يضم هذا الكتاب ende Lax‏ امقالات التي 
كان رضا قد نشرها قبل ذلك عن هذا الموضوع في المنار. 

۸ الصراع بين الإسلام والوثنية) خزیران» القاهرة ١00 / ١185‏ هس( ۱۹۳۷ T‏ ۱۹۳۹م ). 

9 القصيميء المسرجع السابق» ص۷ وص M8‏ وبخصوص الظروف الي حملت القصيمي يؤلف 
هذا الكتاب انظر ص ۳۹. أما الرجل الذي أرسل كتاب محسن الأمين إلى القصيمى فهو شيخ من الحجاز 
اسه محمد نصيف (VA VY  18831(‏ كان من المعارضين جدا لأي تقارب بين السنة والشيعة. وهو الذي 
كتبءعلى الأرجح: الملحق لكتاب معاد للشيعة ألفه تحب الدين الخنطيب : الخطوط العريضة للأسس الي قام 
عليها دين الشبعة الإمامية الإثنا عشربة» جدة 11785 هس ص £۸ = 92^ 
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وكما في كتاب الثورة الوهابية يؤكد القصيمي في هذا الكتاب أيضاً صحة التكفير 
دينيا وأحلاقيا. وكانت إجدى نقاط الخلاف حول هذا الموضوع » le iy‏ محسن 
الأمين بالتفصيل» تتعلق بترك الصلاة. وكان كاب وهابيون سابقون من أمثال ناصر بن 
عثمان بن معمر النجدي ( المتوقي عام CQ AY‏ يعتبرون تارك الصلاة » ولو صلاة 
واحدة من الصلوات الخمس » كافراً يستحق الموت. وهذا الموقف يؤيده القصيمي 
حيث يعتبر الصلاة الشكل التطبيقي للتعبير عن الإعان لأن علاقة المؤمن بربه تتجلى في 
أدائه للواجبات الدينية. وعندما يهمل المرء هذه الواجبات يدل هذا على أنه قد أصبح 
فارغا داخلياً ولم يعد صدره [Tm‏ بالإبمان(. 575 على M‏ محسن الأمين الوهابيين 
LS‏ يكفرون جميع عخالفيهم في العقيدة. يقول القصيمي إن الشيعة يكفرون حى بعض 
كبار الصحابة مثل Ji‏ بكر وغيره9"". 

كان تشبيه الحركة الوهابية بحركة الخوارج من أشد eM‏ الي يوحهها خصوم 
الوهابية LU‏ وكان محسن الأمين قد استعمل هذا التشبيه أيضا. فما كان من القصيمي 
إلا أن عكس الآية ووصف يدوره الشيعة بأنهم أسوأ وأحطر من e gH‏ لا بل إنه 
أرجع الشيعة إلى أصول يهودية تعود إلى اليهودي عبد الله ابن سبأ الذي اعتنق الإسلام 
في العصر الإسلامي 409,488 فضلا عن ذلك فإن التشابه بين العقيدة الشيعية 
والعقيدتين اليهودية والمسيحية يتجلى أيضا في إعان العقائد الثلاث aue‏ الحلول » أي 
تحلي الإله بصورة البشرء والذي يعبر عنه الشيعة برفعهم المتواصل لعلي وأسرته إلى درجة 
إعطائه صفات إطية. رحسب رأي القصيمي فإن الشيعة هم في فاية DUM‏ أسوأ من 
الخوارج لأن الخوارج تصرفوا عن جهل أما الشيعة فيزورون الدين عمدا(2". في الآونة 


— بخصوص هذا الرجل واستعمال حججه في الصراع بين الشيعة والوهابيين, قارن t‏ ہوبر غ» ص 17١‏ 

١‏ _ القصيمي, الصراع.., الجزء الأول» ص ٠۲١‏ وما يليها. 

YEA ب القصيميء المرجع السابق» ص‎ rv 

HAY القصيميء المرجع السابقء ص‎ nm 

4 القصسيمي» ص .٤۷۷‏ عبد الله ابن Lo‏ هو الشخصية الرئيسية في رواية تقول بأن هذا الشخص 
لعب دورا حا ما تي حدوث انشقاقات دينية في الإسلام في العصر الإسلامي الأول. وتعبر هذه الرواية عن 
ميل الكتاب العرب إلى تحميل الموثرات الأجنبية المسؤولية عن جميع الشرور والمصائب قي التاريخ الإسلامي. 

.5 Y — ٤۷۸ القصيمي» تفس المرجع السابق» ص‎ ۴١ 
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is xS‏ لقي كتاب "الصراع بين الإسلام والوثنية" اهتماماً كبيراً مرة أخرى: ففي عام 
۲ ؛ خلال co d‏ الإيرانية العراقية » صدرت ف القاهرة طبعة جديدة هدفها نشر 
الدعاية المضادة للشيعة وإيران. ولقد أبرز الغرض من هذه الطبعة الحديدة بالخط الأحمر 
على غلاف الكتاب. إذ كتب الإشداء التالي إلى قائد الثورة الإيرائية وأتباعه : 

" نداءء ورجاء ونصيحة إلى يي إيران وأتباعه ليقرؤوا هذا الكتاب بكل الصدق 
والحماس والإحلاص والإيمان والتقوىة فأي ذنب أكبر من أن يتخذ iJ‏ تحت غطاء 
نشر الدين ونصرته» موقفاً معادياً له ويسعى على الإنتقام تمن يريدون فعلاً نصره ونشره. 
وأي ذنب أكبر مسن تزوير الدين بتحويله إلى مشاعر حقد وكراهية وإلى عداوات 
واعتداءات وحروب والإدعاء في الوقت نفسه بتجميله ومساعدته عن النصر والانتشار. 
وأي ذنب أكبر من نزع امحبة والسلام من الأرواح امحتاجة إلى الحبة والسلام بحجة زرع 
الدين وترسيخه في الأرواح بواسطة القنابل والخناحر والسيوف. وأي شيء أحقر وأكره 
وأكثر كفرا من مشاعر الحقد.والبغضاء ‏ والمروب باسم المحبة والسلام والإسلام OP‏ 
(الاقتباس غير مطابق adi Ue‏ العربيء بوإغا مترحم عن النص الألماني لعدم توفر النص الأصلي). 

بصدور هذا الكتاب أصبح القصيمي "مدافعاً قوي عن التعاليم الوهابية معترفاً به على 
نطاق LIO any‏ ولذلك يبدو للوهلة الأولى مفاجثا أنه بعد وقت قصير من ضدور 
الكتاب الذي كان ييشر بحصوله على مثل هذا الدعم القوي c‏ سلك اتحاهاً Ge‏ كلياً. 


س في النمانيسنات نفج الصراع مرة أحرى بين الشبعة والوهاييين والذي كان Cro‏ في الثلاثينات 
dta K aic‏ الطبعة الأرلى من كتاب القصيمي. وعلى الحانب الإيراني نشرت؛ مثا 
محيفة " جمهوري إسلامي " سلسلة من القالات عن tul i‏ وصفتها فيها بأنسها فرقة مارقة شاركت 
المخابرات الريطانية ف Ml ed‏ وتطورها. 

TY‏ ذکر القصيمي نفسه ( في حديث معهبتاريخ ۲۰ أبريل/ نیسان 1897 ) أن الكناب لقي قبولاً 
حماسي في المملكة العربية السعودية وقذم للملك عبد العزيز بن سعود بالفول: " إن مؤلف هذا الكناب 
استحق مهر الحنة"- يرد القول نقسه عند mdi‏ ص 1١‏ 
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الفصل الثالث 
" تعدخ E adf‏ يات " 
طريق القصيمي إلى الانشقاق 


نشر القصيمي في الأربعينات كتابين بدا حتراهما Casta‏ تماماً مواقفه السابقة. بدأ 
Mt. Ep PHA MUN RD. Cafe eni om‏ 
بنشر كتاب "كيف ذل السلمون؟"/. وكان القصيمي يريد في الأصل أن يكتب تحت 
هذا العنوان مقدمة لكتابه المضاد للشيعة "الصراع بين الإسلام والوثنية" لكنه قرر بعد 
ذلك جعل هذه المقالة حتوى كتاب مستقل(". وبينما كانت مؤلفاته السابقة يطغى 
عليها حن ذاك الحين النقاش الإسلامي الداحلي» فقد بدأ الآن يركز اهتمامه على 
الصورة الي كوا لنفسه عن التخلف الاقتصادي والسياسي للعالم الإسلامي تجاه 
أوروبا. فمنذ ذلك الحين أصبح تفكير القصيمي بكامله يدور كما يتضح من معلومة 
جاءت ف أحد مؤلفاته ني الأربعينات وهي من المعلومات القليلة الي يذكرها القصيمي 
عن نفسه حول هذا الموضوع : 
"أما أنا ‏ وقد يكون هذا لسوء حظي ‏ فقد فكرت في هذه المسألة تفكيراً شاق 
مضني وما زلت منذ ست سنوات أو تزيد ورأسي يلتهب بالتفكير فيها التهاباء مقلباً لها 
على كل الوجوه. محاولا إنضاجها في معمل الفكر. وما فتشت كل هذه الاعوام أثير مع 


.)١ 84 ١( — ۱۳۵۹ P AU كيف ذل المسلمون‎ ١ 
٠١ الصدر اسايق ص‎ 
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الأصدقاء ومن يظن بمم الفهم والعلم حول المعارك الكلامية» والحروب الحدلية» بغية 
الإحاطة ما من كل أطرافهاء والإلمام بأسبالهاء حن لقد ظننت هما شبه مريضء أشفي إذا 
تحدئت فيها وأمرض إذا سكت عنها.. وقد احتهدت أن أدرس القضية درسا Uo‏ من 
كل وجوهها واحتمالاتما » فدرستها في الكتب الي ظننتها مصدر الداء» ودرستها في 
التاريخ الخاص والعام» ودرستها ‏ وهذا أبلغ الدروس — في نفوس المسلمين A‏ 

كان النقد adi‏ الإسلامي oua‏ كما جاء في "كيف ذل المسلمون" وبصورة 
أشد في كتاب القصيمي "هذي هي الأغلال"١)‏ الذي صدر عام En‏ ح- منتشراً على 
نطاق واسع منذ أواخر الثلاثيتات وشارك فيه ee‏ السلفية أيضاً. في عام ۱۹٤۰١‏ كان 
القصيمي لم يزل يحاول إظهار التوافق مع رفاقه الأيديولوجيين حى ذاك الحين» وذلك 
بأن ilr e e el‏ على كناب اسلف الدرازي شکب أرسلان " لماذا تأخر 
المسلمون ولماذا تقدم ot, «Oeo sl‏ أهدى عام 1945 كتاب "هذي هي الأغلال" 
للملك عبد العزيز dre ape i‏ كما أن شيا من البات في مته الأماسية ظل 
Cans‏ أيضاً بحيث انه ظل يعتير نفس أشكال cadi‏ الى هاجمها dale‏ كالصوفية 
وتقديس الأموات والقبور والمعتقدات الخرافية» مسؤولة عن انحطاط العام الإسلامي. 
إلا أن مطالبته بتحرر الفرد من التصورات الدينية الي تعيق تفتح شخصيته أصبحت أكثر 
حذرية وجعلته يقترب بصورة متزايدة من المواقف العلمانية. ففي كتاب "هذي هي 
الأغلال" يصبح التفاؤل غير امحدود بالتقدم الموضوع الطاغي. وهذا الموقف قاده في 
ii‏ المطاف بالضرورة إلى شن هجوم مباشر على التصورات الطوباوية للسلفية الوهابية. 
وعطالبته رفاقه في العقيدة بالتخلص عن هبه الإرث الثقاني» يغادر القصيمي في النهاية 
منطقة الخطاب المشترك ويصبح معارضا للحر كتين التجديديتين. 

قبل إحضاع مضمون الكتابين للتحليل ‏ وخاصة كتاب "هذي هي الأغلال" 
الذي أحدث ضجة هائلة في الأوساط العامة من المفيد أن نستعرض بشيء من 
التفصيل بعض التغيرات الي طرأت في منتصف الثلاثينات على الشروط الإطارية 


© القصيمي» هذه هي الأغلال» ص 7١‏ وما يليها. 
٤‏ هذي هي الأغلال القاهرة MAE‏ 
ه ‏ كيب أرسلان: لماذا تأر السلمون ولاذا تقدم غمرهي القاهرة AAT‏ قارن : القصيمي: كيف 
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العقائدية السائدة في مصرء وما يلفت الانتباه أن القصيمي بدأ بتوجيه الانتقاد للخطاب 
الإسلامي قي وقت بدأ فيه كثير من مثقفي مصر الليبراليين» الذين كان الإسلام حهذ لا 
يلعب أي دور في تفكيرهم» بالاقتراب من هذا النطاب. وقد كتب روتراود ui‏ 
عن "أزمة الليبرالية" الي ارتبطت بذلك والأسباب الي آلت إليها يقول: 

"ججموعات ذات وزن سياسي وتأثير حاص على الرأي العام» gy‏ كانت في 
السابق ذات توجهات قومية معتدلة ومنفتحة من حيث المبدأ على الموثرات الأوروبية؛ 
وكان بينها عدد كبير من العاملين في جال الكتابة والنشرء توجهت بصورة متزايدة؛ 
تحت تأئير الأزمة الاقتصادية العالمية وانتصار الفاشية في إيطاليا وألانيا وإسبانيا وفشل 
الديعقراطية البرلانية في مصرء إلى التراث الإسلامي الذي أخذت تعتبره الأساس الوحيد 
القادر على تحقيق النهضة الفكرية والمادية في بلادهاء وأحذت ses‏ الدعوة إلى الابتعاد 
عن الحضارة الأوروبية "المادية" الي ثبت إفلاسها"(. 

إن التشاؤم Ue I‏ الذي ذكرناه هنا كان في الثلاثينات ظاهرة عالية تأثر بها 
Lob ove‏ قويا في أوروبا والشرق الأوسط على de‏ سواء. هناك فقط خلافات في 
الرأي حول الحكم على توجه الليبراليين المصريين ‏ ومن ضمنهم طه حسين a y‏ 
حسين هيكل وتوفيق الحكيم وعباس محمود العقاد - إلى الموضوعات الإسلامية. وني 
الجدل الذي دار حول "أزمة ue ga‏ لدى المثقفين الليبراليين يقول ناداف سافران أنهم 
تخلوا عن جميع القيم "التقدمية" ai‏ كانوا يتبنونها GL‏ بأن اتخذوا في "مرحلة رجعية" 
موقفا إسلاميا رومانسيا غير واضح المعالم. 

إلا أن تشارل د. ميث عارض هذا الرأي معارضة شديدة. وأشار في بادىء الأمر 
إلى بعض التناقضات المنطقية في محاحجة سافران ومنها حقيقة أن كتاب «b‏ حسين 
"مستقبل الثقافة في مصر" الذي يجب نسب الآراء الواردة فيه حسب تصنيف سافران إلى 
"المرحلة التقدمية"» صدر عام ١1974‏ أي في ذروة "أزمة التوحه". وحسب رأي ميث 
فإن التحول الفعلي إلى الخطاب الإسلامي لم يكن يعن سوى تغيير الموضوع والطريقة. 
أما الموقف الأساسي لليبراليين فلم يتغير. كل ما فعلوه هو محاولة الوصول إلى نفس 


Vielandt: das Bild der Europaer. .YV^ ص‎ «ejl “سفيلانت : صورة‎ 
Smith: “ The Crisis of Orientation", P. 383 : ùl — V 
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الأمداف بوسائل أحرى لأن مكانة الموضوعات الإسلامية لدى الرأي العام المصري 
تغيرت. ولقد أكد كل من طه حسين ومحمد حسين هيكل أن بعض مؤلفاتهما ذات 
الصبغة الإسلامية في تلك المرحلة لم تكن موجهة إلى النخية العلمانية المؤيدة للخطاب 
الأوروي وإنما إلى احمهور العريض من الناس الذين اضطرا إرضاء لذوقهم إلى تقدم 
التنازلات. وبذلك فإن إضفاء صبغة إسلامية على الخطاب الليبرالي» بالإضافة إلى حاولة 
تفادي ردود الأفعال الريسمية والشعبية ضد المبالغة في معالحة الموضوعات الإسلامية 
بأسلوب ليبرالي - لنتذكر المشاكل الي حدثت يسبب علي عبد الرزاق وبسيب كتاب طه 
حسين "في الشعر الجاهلي" -» ما هي» حسب سمیٹ» إلا تنازل تكتيكي فرضته حاحات 
المجتمع المصري والوضع النفسي السائد فيدلا). 

وإلى حانب الشروط العامة الأيديولوحية؛ فقد تغيرت في الثلاثينات بالنسبة لليبراليين 
الملصريين الشروط العامة السياسية أيضاً. واستناداً إلى كتابات هيكل بشكل خاص fs‏ 
أن نتتبع بصورة جيدة كيف أن استعماله للمفردات "الإسلامية" Au. à etl‏ كان 
وسيلة فعالة» وني الوقت نفسه رحيصةء للإساءة إلى الخصوم السياسيين'". أضيف إلى 
ذلك خحوف كثير من الليبراليين من التهميش الاجتماعي ومن التطويق العقائدي في مرحلة 
تميزت في ظل الأزمة الاقتصادية العالية بصعود الحركات احماهيرية. 

شهنت مصر [e‏ ف أعوام ما قبل الحرب العالمية الثانية سيطرة الح ر كات الجماهيرية؛ 
الي تعتمد على التحميس وإثارة العواطف» على الساحة السياسية. A,‏ انتشارها على 
خطاب الليبراليين والسلفيين على حد سوا فلم تعد الثقافة النخبوية للصالونات الأدبية 
أي دوائر النقاش المقتصرة على المتعلمين» هي الإطار الذي يتعامل معه المثقفون» بل أصبح 
p ULL‏ يكتسب أهمية متزايدة. وتذكر غودرون كرر الأسباب التالية لظهور معارضة 
شبه عسكرية حارج OU p‏ في صيغة منظمات شبيبية شبه عسكرية كانت موجودة لدى 


8 میٹ : المصدر السابق ص ۳۸۳. 

٠‏ عند دراسة السيرة الذاتية ميكل يلاحظ المرء ميله الواضح إلى الانتهازية السياسية. ويظهر الميل 
بشكل ate‏ عام ۱۹۲۹ عندما حاول إثارة المشاعر الدينية عن طريق الزعم بوجود مؤامرة للأقباط المصريين 
مع Ju‏ ثم عام VAYA‏ عندما زعم يوسود as‏ قبطرة للاستيلاء على السلطة. قارن: سميث: 
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جميع التجمعات السياسية المصرية تقريياً ابتداءً ب "القمصان النضر" لحركة مصر الفتاة 
su‏ "القمصان الزرقاء" ليرب الوفد : 

"ندمير الحتمعات التقليدية الريفية: والمدنية بسبب الاستغلال ال رأسمالي للزراعة؛ وبدء 
عملية التصنيع؛ والليبرالية الاقتصادية والتجارة الحرة» النزوح من الأرياف» وتشكل 
أحياء الفقر على أطراف coal‏ والاكتظاظ السكاني» والبطالة الي ازدادت حدة بسبب 
الأزمة الاقتصادية العاللية وحاصة في أوساط الشباب الجامعيين الواعين سياسياً الذين أخذوا 
ينخرطون بصورة متزايدة في النشاطات السياسية بسبب سقوط مراكز السيطرة التقليدية» 
وغياب القيم الملزمة» وعدم وجود بحالات للنشاطات غير السياسية» والكبت e‏ 
الاستياء من لا مبالاة وتبذير الأغنياء وخبيبة الأمل من النظام البرلاني "اللييرالي" الفاسد غير 
المناسب للظروف المصرية ومعه جميع الأحزاب وجميع السياسيين؛ وأخيرا الحاجة إلى هرية 
وهدف لم يكن النموذج الغربي النخبوي قادرا على إعطائهما للمجتمع"77". 

كان التحول من مجموعة إصلاحية نخبوية ضعيفة الانتشار والتأثير إلى حركة جماهيرية 
مؤثرة أوضح ما يكون في مثال السلفية. mà‏ مطلع الثلاثينات كان كثير من p Ul‏ هذه 
الحركة التجديدية مستعدين أتم الاستعداد للتعاون مع أنظمة الحكم القائمة - الي كانت 
peti N eiii‏ إلى eal‏ فيما عدا ذلك لم يكن هم تأثير 

يستحق الذكر في الحياة السياسية: "كانوا مستعدين للتنازل للدولة عن حق السيادة 

الإسلامي قي Jie‏ القانون والشؤون الاجتماعية طالما كانت الدولة مستعدة بالمقابل لقبول 
أتباع السلفية في US‏ الإدارية. وكان استعداد السلفية للاندماج یزداد عقدار ما يضعف 
نفوذها السياسي. Mb,‏ بقيت الدولة الوطنية» سواء أكانت تحت حكم أجنبي أم علي» 
مستعدة لقبول هذا الاندماج وقادرة عليه لم يكن هناك أي حطر من أن ينفصل الرأي 
العام الإسلامي عن ((الوضع الاستعماري)) القائم ويعود إلى أشكال سياسية جديدة 
mnl uaa‏ 

حدثت عملية انفصال السلفيين عن النظام التقليدي» الذي جاء منه هولاء السلفيون 
الستعدون للاندماجء بأن أحذوا يهاجمون التقاليد ويفسرون قيم المجتمع الاستعماري 
إسلاميا. وعندما ضعفت» في سياق الأزمة الاقتصادية العالمية وانعكاساتها على مصرء قدرة 


— كرعر : الأقليات؛ ص .۴۸١‏ 
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امجتمع الاستعماري على الدمج والاستيعاب وأغلق الباب أمام الدخول إلى الوظائف العامة 
في أجهزة الدولة وقطاع الخدمات» رد أتباع السلفية المتضررين على هذا الوضع بتفسير 
جديد للمجتمع الاستعماري ووصفوه بأنه "نظام غير إسلامي": "أدى الحتمع الاستعماري 
المغلق إلى جعل العلماء والمثققين الشباب يرفضون العالم الذي كانوا في الأصل يريدون 
لو فيه. وأسفرت العزلة الناجمة عن ذلك عن التنصل من جميع القيم الاستعمارية 

.). وعلل علماء ومثقفو هذا اميل عزلتهم بنظرة انعزالية تدعو إلى جتمع جديد 
حار مع E E‏ قيقى" الوحيد. وهكذا أدى تبريرهم لوضعهم 
الاجتماعي إلى تبنيهم نموذجا انعزاليا جديدا للأيديولوجيا الإسلامية" 059 

وحدت هذه الانعزالية» الي أصبحت تسمى في المؤلفات الحديثة "السلفية ابحديدة"» 
تعبيرها التنظيمي في "الجماعات" الإسلامية gl‏ تمثل بالنسبة لأتباعها Ule"‏ مصغراً بالنسبة 
للمجتمع الإسلامي النموذجي". ويمكن اعتبار "جمعية الإحوان المسلمين" اليت أسسها 
حسن البنا ١3.5(‏ — 14£3( عام ۱۹۲۸ مثالا نموذجيا لمثل هذه المنظمات السلفية 
الجديدة. إلا أن الأمر احتاج إلى عدة أعوام من التحضير المكئف حي حصلت هذه 
امجموعة المغمورة في البداية على دعم واسع بين سكان المدن وأصبحت بعد عام ١914٠‏ 
من أهم عوامل التأثير في الحياة السياسية في مصر. وكان هدفها تحقيق بعض عناصر 
الأوتوبيا الاجتماعية الكلاسيكية السلفية» مطعمة ببعض التنازلات الروحية والمادية 
لجماهير الشعب المصري» في الحياة السياسية للبلاد. وطبقاً لذلك وصف البناء الذي اصبح 
فيما بعد " المرشد العام " لالإحوان المسلمين» مضامين الحركة الدينية والاجتماعية بأنها 
"سلفية الرسالة» سنية الطريق» صوفية الحقيقة» وبأنها منظمة سياسية» وجحموعة رياضية» 
واتحاد ثقافي تربوي» وشركة اقتصادية» وفكرة اجتماعية"(09,. 

يتضمن هذا التعداد العديد من العناصر الي يظهر في ضوئها الاغتراب الفكري بين 
القصيمي ورفاقه السابقين. فهو لم يرافق السلفية على طريق تطورها إلى مزيد من العزلة 
الأيديولوجية y‏ الوقت نفسه إلى المزيد من الانتشار والتأثمر c‏ ولم يكن هدفه أبداً 


Schulze: Islamischer Interntionalismus, S.89, قارن: شولتسه:‎ — 
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الاندماج اجستماعياً ووظيفياً ني امجتمع الكولونيالي. ويعود السبب في ذلك» من الناحية 
الأولى؛ إلى تعليمه الدين البحت الذي كان يحول دون توليه وظيفة في قطاع الخدمات في 
الاقتصاد المصري المعلمن. ومن M i‏ 1 كان o gall‏ قصل من ier‏ 
الأزهر يتقاضى دخلا ثابتا بصيغة " تخصصات " شهرية من السفارة السعودية في القاهرة» 
مماضمن له نوعاً من الاستقلال QU‏ . ولعل هذا يفسر أيضاً قلة اهتمامه بالمسألة 
الاحتماعية. فبينما أصبحت مش كلة العدالة الاحتماعية منذ الأربعينات الحرك 
الأيديولوجي المركزي للسلفية الحديدة ظل القصيمي متمسكا مموقف متقشف جدا يعتبر 
النجاح الاقتصادي امتحانا للمرء على الأرض7". 

men‏ التو جه الأيديولوحي والتنظيمي للسلفية ابحديدة رفضاً واضحاً لدى القصيمي 
في cL‏ —3 بي أبدت فيها انفتاحا على التصوف الإسلامي. فتحت قيادة حسن البناء 
الذي deo quie‏ العائلي Ko‏ بالصوفية» كانت جماعة الإخوان uel M‏ تحتوي 
في البداية على عنصر صوق قوي عبرت به عن سعيها إلى الانسحاب من المجتمع الذي 
تبره غير إسلامي. إضافة إلى ذلك فقد رأى القصيمي في القواعد الصارمة والمبادئ 
التنظيمية للجماعة شبها واضحاً مع المياكل التنظيمية للفرق الصوفية. 

لم يقتصر التقد الذاقي الإسلامي لحر كات التجديد الإصلاحية على نقد القصيمي 
المتواصل للصوفية LL M,‏ بل إنه أيضا في هجومه على الخرافات وتكريم الأولياء 
والشعوذة والاعتقادات الشعبية والتنسك» وفي عودته إلى دائرة ضيقة من التراث تزداد ضيقاً 
باستمرار يبقى القصيمي وفيا لفلسفته السابقة. ومواقفه بخصوص التقبيم الإيجابي للعلم 
والأولوية المطلقة للتعليم وكذلك آراؤه بتحرر المرأة هي أكثر من تقليدية وهي آراء تتبناها 
عموما مذ فهاية القرن التاسع عشر جميع الحركات الإصلاحية الإسلامية. إلا أن رفعة 


13 — حديث مع إبراهيم عبد الرحمن في ۲۷ مارس / آذار 1998 

۷ صوص أهمية مفهرم العدالة الاجتماعية ني أيديولوجيا السلفية الجديدة قارن : شولتسه: QUE‏ 
ص 155. ولمزيد من التفاصيل عن النظرة التقشفية للقصيمي الي تقترب من الموقف الكالفيين؛ انظر هذا 
الكتاب : ض ٩٩‏ وما بعدها. 

صوص العلاقة بين الإخوان المسلمين ( جماعة البنا) والتصوف» انظر : ميتشل» ص Y‏ وما يليها. 
ببخصوص انفتاح السلفية الدديدة على التقاليد الإسلامية الصوفية» انظر شولتسه: تاريخ؛ ص YT‏ بخصوص 
هجوم القصيمي على "ابمحماعة" الي جعت صررفا لدبه عناصر من cile ad‏ الصوفية مع النشاط السياسي 
للسلفية الحديدة» انظر الصفحة ٠١١‏ وما بعدها من الكناب. 
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الإنسان إلى مرتبة المنتتصر على الطبيعة في إطار تقديس العبقرية» والدعوة إلى التفاؤل غير 
امحدود بالتقدم وربط ذلك بالهجوم على التائج القافية الهدامة للتعظيم امخاطئ للسلف» شم 
مطالبته منذ عام ١44٠‏ بفصل الدين عن الدولة» كل ذلك جعل القصيمي aca‏ مواقف 
كانت في السابق مقتصرة على تمثلي الليبرالية السياسية وأنصار العلمانية الحذرية. 

هذا الخليط المولف من النقد الذاني الإصلاحي من جهة والهجوم على الطوباوية 
الاجتماعية لح ر كات التجديد من ججهة أحرى يشكل حالة من التوتر الداخلي في كتابات 
القصيمي في الأربعينات. ولذلك فإن كتاب القصيمي "هذي هي الأغلال" أيضاً لا 
يشكل - كما يزعم المنجد وكما جاء في المراجع الغربية QUUD We UNA‏ 
مواقفه السابقة. بل إن كتابي cx"‏ ذل 5a‏ و "هذي هي الأغلال" هما حط 
الوصل الفكري بين أيديولوجيا القصيمي الوهابية وهجومه jet‏ على كل ما هر 
ديسي. ولتفسير هذا التطور الفكري غير العادي من "الأصولية" إلى العلمانية ثم إلى 
الإلحاد سنبين أولاً كيف أن القصيمي ظل في البداية يستعمل الححة الدينية لكنه يضعها 
كاملة E‏ خدمة التحديث العلمي والتقي والاقتصادي. وكان في «Uf‏ ذلك يستثئ دوما 
مزيدا من eu‏ الدينية من نظام القيم المنشود إلى أن أصبح في نماية المطاف يعتبر 
معظم es‏ التعبير الدينية عائقاً في طريق التقدم. 

١-الأخلاق‏ الوهابية وروح الرأسمالية: مواصلة الفكر الإصلاحي بكل حزم 

"إن اجهل الاعتقادي قد ضرب على قومنا عقداً فوق عقد» وإن أفضل.ما يعمله 
المرء أن يحل عقدة من هذا العقد". 

بهنذه الكلمات يدأ القصيمي كتابه "هذي هي الأغلال". فهي تشكل الشعار 
الذي اول تحته عرض "الأغلال" أو "القيود" الي تمنع العالم الإسلامي» حسب رأيف 
عن تحاوز تخلفه واللحاق بر كب التطور. وقبل أن يتحدث عن عوائق التقدم بالتفصيل 
يستعرض الوضع الغائم المتمثل في تفوق أوروبا على البلدان الإسلامية في جميع احالات. 
ويقول إن هذا العجز ينطبق على المسلمين كأفراد وعلى الثقافة الإسلامية ككل!'"). 


Ende: Religion, Literatur and Politik. Teil Il, 5:33. ١ و‎ X* ص‎ cii ب‎ 
AY القصيمى : هذي هى الأغلال؛ ص‎ Y. 
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gm‏ ضمن شروط مشاقة لا يستطيع المسلمون جاراة أبناء الثقافات الأخرى. 
فالطلاب والعلماء المسلمون الذين يتنافسون قي المعاهد الأحنبية مع زملائهم الغربيين لا 
يحققون إلا بجاحات ALB‏ قياسا إلى هؤلاء. ولا يتبقى لهم إلا أن يصبحوا مقلدين أو ناقلين 
أو Puis‏ 

وني كتاب "كيف ذل المسلمون" يتساءل القصيمي عن أسباب سيطرة الأقليات غير 
الإسلامية في الشرق الأوسط في JU‏ الاقتصادي IM au y‏ ويعارض في بادىء الأمر 
القول بأن الظروف السياسية هي وحدها المسؤولة عن عجز المسلمين. فهناك شعوب 
أحرى ليس ها قادة سياسيون بل وليس لها دول — كاليهود والأرمن والأقليات المسيحية 
- تميرت بتحقيق بحاحات فوق الوسط في جال الصناعة والتجارة والثقافة. كما أن القول 
بأن الاستعمار هر السبب الرئيسي في هذا التخلف مرفوض Calf‏ لأن انحطاط العالم 
الإسلامي بدأ قبل التوسع الاستعماري الأوروبي. كما أن الموقع QUAE‏ وتوزع الموارد 
الطبيعية غير مقبول كتفسير للتخلف لأن الحضارات القدرمة الكبرى (المصرية والآشورية 
والبابلية» مثلا ) الي لم يكن رض أوروبا مكنا دون إرثها الفكري» قد نشأت 
وازدهرت في الشرق سط . 

zn‏ أ يناقش القصيمي نظريات السلالات الت تنطلق من تخلف العرب عرقاً 
(حينيا). ويقول إن هذه السنظريات تستند إلى الداروينية وتميز بين الإنسان "الراقي" 
والإنسان "انحط" ". نم يحاول دحض جميع النظريات الي تنطلق من تفوق العرق 
الآري. وفيما بخص الشسعوب الإسلامية لا يلاقي صعوبة في ذلك لأن هذه الشعوب 
أقامت حضارة عظيمة كانت متفوقة على أوروبا فترة طويلة من الزمن. فضلا عن ذلك 
فإن Je a‏ اليابان أثبت Las‏ جميع النظريات الي تتحدث عن التفوق الأوروبي 
"الطبيعي/”. ثم يقول إن بطلان النظريات العرقية cot‏ بصورة ALIS.‏ عندما ينظر المرء 
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إلى الأهية الثقافية والاقتصادية الي يتمتع بها اليهود في أوروبا D,‏ وأخيراً فإن 
علم التشريح يؤكد أنه لا يوجد أي فرق بين دماغ الإنسان القدتم ودماغ الإنسان المعاصر 
ولا بين دماغ الإنسان الأوروبي رالإنسان الشرقي ". وف الحقيقة فإن الفرق في 
ال جاح يعود حصراً إلى أسباب نفسية ودينية : 

" إن الموانع والعقبات الي تعترض طريق المسلمين ليست سوى عوائق فكرية 
وروحية واعتقادية تحملها نفرسهم وتؤدي إلى إضعافها"". 

اقترب القصيمي لأول مرة هن المواقف العلمانية عام ١54٠‏ عندما تبين له أن 
الشعوب الي تتميز بجمع طرق التفكير الدينية والعلمية» في وقت واحد ولكن بصورة 
مستقلة لإحداها عن us eM‏ في الشخص الواحد هي أكثر بجاحا. ويعيد هذه الظاهرة 
إلى "نظريات تعدد الشخصيات". ويصف الموقف المعبر عن ذلك على الشكل التالي: 

"فإن هذه الشعوب قد تسئمت الذروة العليا في الصناعات والاختراعات والعلوم 
والآداب» ثم في المجد القومي الذي أعجز جميع المناوئين والمنافسين مع ما في عقائدهم 
الدينية من الضلالات والسخافات والترهات. .. لأن هذه الشعوب لم تبلغ ما بلغته في 
هذه الناحية القرية الارن got ode ile‏ ايا عن كل ضروب Ue‏ 
الاجتماعية والفردية» وبعد أن حصرته قي بعض الحفلات الرسمية au,‏ القومية» 
وبعض المظاهر qu‏ لك ل NES‏ ل 
علمت واققنعت أن ما لديها من حقائق اعتقادية» ونصوص دينية» لايمكن ان يساير 
العالم الطبيعي» ولا أن يقضي على البحث الحر» ولا أن يرضى بالثقافة المطلقة الحرة 
a‏ في كل مظاهر هذه الحياة وكل حقائقها.. فإن هؤلاء من هذه الناحية ملحدون 
bL 3‏ صرياً لا يشوبه شوب من الدين والتدين. ولأحل هذا احتاجوا الى اختراع 
"نظرية تعدد الشخصيات" في الشخص الواحد الذي Y‏ يتعدد» فزعموا أن الإنسان 
الواحد يجب عليه أن يلبس شخصية المورخ فقط عند كتابة التاريخ ويتجرد من كل 
شخصية أحرى» وشخصية العالم فقط عند البحث العلمي» وشخصية الأديب فقط عند 
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الكتابة في الأدب» وشخصية المتدين المؤمن فقط حين الكتابة في الدين والابمان. وهكذا 
أوجبوا أن يكون لكل علم من هذه العلوم شخصية خاصة به" "). 

إلا أن القتصيمي يرى أن البشرية منقسمة حسب ثقتها بالقدرات البشرية إلى 
معس كرين: قسم قوي متعلم وناجح يقابله قسم ذليل جاهل وفاشل. وجميع الشعوب الت 
احتلت مكانا بارزا في التاريخ العالمي ‏ وهذا ينطبق على الإغريق والرومان والصريين 
القدماء والعرب في مرحلة انتشار الإسلام والأوروبيين الحديثين والأمريكيين ‏ كانت 
مساحة بالاعتقاد بأن الإنسان يمتلك مواهب وقدرات غير Clio ae‏ وما أن يضعف هذا 
الاعتقاد ويضع الناس لأنفسهم bu‏ يعتبرون تخطيها غير ممكن» تكون العاقبة الانخطاط 
والركود. ولذلك يتميز جميع الأفراد المتخلفين والشعوب المتخلفة بإعانهم بأن الإنسان 
بطبيعته منحط وعاجز ولثيم. وهم يشبهون بمذا الموقف الأطفال والشعوب البدائية التي 
تستسلم للظواهر الطبيعية وتخافها. وبنفس الطريقة استسلم الناس الذين لم يكونوا يؤمنون 
بقوة الطبيعة البشرية للمشاكل الكبيرة ال عانتها البشرية كالفقر والمرض وابحهل". 

تنتمي الثقافة الإسلامية خلال aln‏ عام الماضية» حسب رأي القصيميء إلى النوع 
الثاني من البشر. وهو يرى أن ضعف المسلمين يعود إلى (bos‏ اعتقادي يقول بأن الدين 
الإسلامي f‏ على es‏ جميخ الموج المادية والروحية "لكي ينقلها إلى الله وحده 
دون أن يضع له أنداد"7""). ففي أعين كثير من المسلمين يع الإعان بالله نكران الإعمان 
بالإنسان. ويعود السبب في ذلك إلى فهم ثنائي نخاطئ للعلاقة بين الخالق والمخلوق 
يقبول بأن لله لا يمكن أن يوصف بالكمال إلا عندما يعتبر الإنسان في جميع جرانيه 
وإمكاناته غير كامل s‏ وناقصاك. 

ويبدو لجميع المسلمين الذين تشربوا هدا الابمان» أنه من غير المعقول حل المشاكل 
الدنيوية عن طريق بذل الحهود الذاتية. ولا يمكن أن يتوقع منهم المرء أن يحرروا أنفسهم 
مسن الظروف الحياتية المذلة الى يعيشون فيها. وعندما يتنافس فرد واحد أو أمة كاملة 
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مع أناس آخحرين أو أمم uel‏ تصنبح هذه المنافسة في الأحوال العادية قوة دافعة تحبر 
C‏ عي إل Riad‏ ليله عر سبق الآخرين والتفوق عليهم. ولكن عندما يكون 
من غير الممكن تفريغ ضغط التنافس هذه الطريقة الطبيعية يبحث الضغط عن خرج 
آخر. وهكذا انتظر المسلمون حلاً لمشاكلهم من الله ومن السماء حصرا. 

ولكن هذا الاننظار السلبي لمعونة الله يتناقض حسب رأي القصيمي» الذي يتبى هنا 
مرة أخرى إحدى الحجج النموذجية للحركة الإصلاحية» مع أسس الرسالة الإسلامية. 
إذ أن القرآن نفسه يؤكد العنصر الإيجابي للتصرف الإنساني: يا أيها الذين آمنوا إن 
تنصروا الله ينصر كم ويثبت أقدامكم) (حمد : 7 )4). إضافة إلى ذلك تؤوكد الآية 
الرابعة من سورة التين مكانة الإنسان ككائن يقف على رأس الخليقة حيث تقول [لقد 
خلقنا الإنسان في أحسن (ey‏ ولذلك يوجه القصيمي اللوم إلى المسلمين المتدينين 
بالذات مؤكدا أن كل تقدير للخليقة هو تمجيد للخالق. ويقول أن العلاقة بين كمال 
الخالق وعظمة المخلوق يؤكدها القرآن حيث يقول الله للملائكة: [... إني جاعل في 
الأرض خليفة ... )(البقرة ٠١‏ ). وبا أن الخليفة يحتل عادة مكان من ane‏ يجب أن 
يكون لدی الإنسان صفات تقترب من كمال Jn) dust‏ 

ويرى القصيمي أن صورة الإنسان الطاغية على أجزاء كبيرة من التراث الإسلامي 
والي لا تثق بالقدرات الإنسانية مستمدة من عداء الثقافة الإسلامية للتعليم. وبا مساحة 
الواسعة الي يخصصها القصيمى لعرض هذا "القيد" ومطالبته المتكررة بتحسين التعلم 
por‏ المعارف العلمية في الشرق الأوسط يتبع القصيمي تقليداً مطروقاً aw‏ في النقد 
adi‏ الإسلامي. ولذلك تم التحدث منذ محمد عبده ودعوته إلى التحديث عن "اموس 
التر بوي" لحر كات التجديد الإسلامية. 

وي ربط القصيمي الموقف الفكري المعادي للعلم بفهم نخاطئ للدين يقوم على أن 
الورع الديئ لا يكون أصيلاً وحقيقيا إلا عندما يكون المتعيد ضعيفاً في كل شيء ما في 
ذلك المعرفة. 
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وتبعاً هذه النظرة فإن التعليم مذموم ce‏ شأنه شأن جميع الأشياء الي تمنح الإنسان 
محر عد يكن AME‏ ا ولذلك أسس uic‏ او قل 
الفرضية adi‏ معادياً للتعليم. ولكي يعززوا وجهات نظرهم استشهدوا بعدد كبير من 
الروايات المنقولة المناطئة الي ترفض المعرفة وتشيد بالجهل والغباء. ويذكر القصيمي مثالا 
على ذلك التقارير الي تزعم بأن الخليفة عمر أمر بحرق مكتبة الإسكندرية لأنها تحتوي 
على كتب تتناقض مع OU‏ ومثل هذا التفكير هو الذي جعل كرا من العلماء 
يرفضون الاهتمام بالفلسفة والمنطق. ويذكر القصيمي أن الامج الدراسية امة لزم 
كانت تتضمن ن GS‏ احم الخلفاء USE‏ بترحمة أعمال الفلاسقة القدماء إلى 
Lu, aL‏ وقام صوفيون مثل ابن عربي )1330 )١15٠-‏ والشعراني ( ٠٤۹۳‏ 
٠55 —‏ ) بدفع التقليد المعادي للتعليم إلى حدوده القصوى بأن امتدحوا انون والموس 
والمرض النفسي وتبنوا وجهة نظر تقول بأن السلف كانوا قدوة في هذا Ji‏ وتوصل 
أصحاب مثل هذه الآزاء إلى قياسات حاطة لأنهم طبقوا ظروف الجتمع الذي ينحدرون 
منه على العلاقة بين الإنسان والله. ومن abe‏ ممه امل Jap dick M‏ 
c‏ يخشون تعلم الشعب OM‏ التعلم يضعف الطاعة والانصياع : 

"وهذه الفكرة الفاسدة A‏ انتزعوها من قياس فاسد أحذوه ما بين أيديهم. وهو أهم 
وحدوا أن الإنسان أحيانا كثيرة قد يأنف من قوة عبده وخادمه ومن هو تحته» ومن 
ذكائهم وعقوم وعلومهم» ويغار ويحقد ويحسد ويخاف من ذلك. وكذلك كثير من 
الملوك والأمراء والزعماء والرؤساء قد يغارون من رجالهم الموصوفين بهذه الصفات: فقد 
يحسدوفهم ويحقدون عليهم ويخافونهم ويتمنون لو كانوا متصفين بالصفات الأخخرى التي 
تضمن هم انقيادهم واستسلامهم وضعفهم أمامهم. وقد روى التاريخ العدل أن بعض 
قادة e M‏ بل كثيرا منهم ‏ كانوا يعملون على أن يحولوا بين شعوههم وبين العلم 
ويحرمونه عليهم لأنهم يخافون امتناعهم عليهم وعسر طاعتهم لهم إذا تعلموا. وحن في هذا 
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العصر Y‏ .يزال فريق من هؤلاء القادة الذين يخشون العلم. وما يولم أنه يوجد اليوم في 
إحدى البلاد العزيزة علينا من لايكافئون المتعلمين إلا بالسجن والعذاب والمطاردة. 

وحدوئ امتا قد بنع dans‏ في أحلاق الإنسان وف أعماله الضعيفةء فذهب إلى 
أوهامهم أن الله أيضاً كذلك» ON‏ الإنسان Go‏ يفهم dd‏ فهماً Uo‏ بالنظام الاجتماعي 
الذي أمامه وبالبيئة ال هو فيها. هكذا فهموا أن الله يرضيه ويعجبه من عبيده ألا يكونوا 
موصوفين بصفات القوة الخاصة به» بل أن يكونوا موصوفين بعكسها أي بالضعف بكل 
ET‏ 

ويتهم القصيمي الصوفيين بشكل حاص بأنمم يدعون الناس إلى إهمال التعليم والمعرفة 
لأنهم يريدون الحافظة على سلطتهم وضمان نفوذهم GUI‏ والفكري في المحتمع. وهكذا 
كان المتصوفون الكبار بالذات من أشد الدعاة إلى رفض العلوم XS‏ لولا ذلك ما آمن 
أحد بتعاليمهم : 

" لأنهم يدركون بداهة أن الاغبياء والجاهلين والبله الذين يسهل عليهم أن 
يسسلموًا لهم وأن يكونوا بين أيديهم كالأموات بين أيدي الغاسلين كما يعبرون! أما 
أهل الذكاء والعقل والخير فمن العسير انقياده.م وتسليمهم. فنهضوا يدغون بإخلاص إلى 
نا يعطيهم صاحب السلطة وما يهبهم ملك القلوب» بل ملك الجيوب. ومن هنا قال 
الصرفية في تعاليمهم (العلم خجاب) وقالو (الجهالة أم الفضائل) وقالو (اللهم دينا 
كدين العجائز) وقالوا (الغجز عن الإدراك إدراك). 

ويحكي الشعراني في كثير من كتبه كما يحكي غيره أن مشايخ الطريق وأساطين 
الصوقية كانوا إذا زأوا من يقرأ ويتعلم زجروه وقالوا له: لا تأخذ علمك عن الأموات 
ولكن خذه كما نأخذه نحن عن الحي الذي لا يموت! والأموات عندهم هم المخلوقون 
سواء أمساتوا.أم كانوا أحياء لأن الخلق كلهم في لغتهم ميتون وإن كانوا لما بموتوا بعد! 
وهم يريدون يمذا منع التعليم ومنع الأخذ عن الكتب وعن الأساتذة محافظة على سلطان 
الجهل الذي يرعى طم سلطافم ويحافظ Yale‏ 

نتيجة لمثل هذا الموقف الفكري يرى القصيمي أن العا الإسلامي متصدع من أساس 
أساساته. وح الثراث الإسلامي نفسه المشجع جدا للغلم يتم تجاهله ورفضه. ومن 
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الأمثلة على ذلك موقف غالبية المسلمين من العلماء الكبار أمثال de‏ الرياضيات والفيزياء 
والطب أبن اميقم ( (Y YA — A30‏ رعالم الكيمياء جابر بن حيان ( القرن الثامن ) 
والطبيب والفيلسوف أبو بكر الرازي udi)‏ عام ۹۲۳ أو ۹۳۲ ) والفيلسوف العربي 
أبو يوسف يعقوب الكندي ( ۸۷١ - ۸٠٠‏ ). فقد تم التشكيك بإمافم وأحلاقهم 
وظلت كتبهم مهملة ودون أي تقدير إلى أن انتشلها الباحثون الأوروبيون من عالم 
Pot‏ وبيدما أصبحت معاداة العلم جزءا لا يتجزأ من الثراث الإسلامي خحاضت 
أوروبا صراعا ناجحا ضد معاداة العلم استمر عدة قرون : 

"لقد قاومت اوروبا ‏ قارة الضباب والثلج والظلام ‏ منذ ثلانمائة سنة ‏ بل تزيد 
— تحاول بكل الوسائل الخروج من ظلامها وجهلها. فما زالت كل هذه القرون تناضل 
هذين العدوين نضالا مريرا حي ظفرت هذا الظفر العجيب"“). 

وحسب القصيمي كانت نتيجة ذلك التطور صعود أوروبا في القرن الناسع عشر 
واستعمارها مناطق كثيرة من العام الإسلامي. وخلال هذا التوسع لم تلق أوروبا مقاومة 
بين المسلمين لأن اجهل غير قادر على مقاومة العلم. وعلى الرغم من اتضاح العلاقة بين 
العلم والقوة ظل المسلمون أوفياء لتأثير الموقف الفكري التقليدي. فهم لم يجنوا أي فائدة 
من الإنحازات العلمية الحديخة التي أدخلها الاستعمار إلى بلدافهم ونظروا إلى هذه 
الابتكارات بعين ملؤها الكراهية والرفضأ يرى القصيمي الآثار اللاحقة هذا الإهمال 
في أحزاء كثيرة من العام الإسلامي» ويضرب أمئلة على ذلك : هناك ملك مسلم أسقط 
عن العرش فقط لأنه ob‏ بعد رحلة إلى أوروباء فتح بلاده أمام الإنحازات العلمية الحديثة 
وإتاحة الفرصة لشعبه لتعلم هذه e dli‏ 


NE ص‎ que المصدر‎ ۳ 

44 الصدر السابق؛ ص VÉ‏ 

£a‏ المصدر السابق» ص هلا. 

؛ ‏ المصدر السابق» ص 7. يشير القصيمي بذلك إلى إسقاط الملك الأفغاني أمان الله في عام VAYA‏ 
وكانت الرحلة المذكورة قادته من ديسمير/ كانون الأول ۱۹۲۷ حن يوليو / تموز ١4178‏ إلى xd‏ وأورويا 
والاتحاد السوفياتٍ وتركيا. وبعد عودته أعلن عن إصلاحات اجتماعية وقانونية وتعليمية. لكنه أسقط بعد 
وقت قصير بسبب ثورة القبائل الأفغانية وضغط العلماء المسلمين. 


وف مصر لم تزل جميع الوظائف JI‏ علاقة بالشؤون المحاسبية في يد الأقباط لأن 
غالبية المسلمين المصريين ظلوا حى إلى ما قبل وقت قصير يرفضون تعلم الرياضيات. 
وني لبنان لم ينتسب المسالمون إلى المعاهد الأجنبية الموجودة في بلدهم أو أن من أراد 
الاتساب منعه إخوته في العقيدة. أما اللبنائيون المسيحيون فقد استقبلوا هذه المدارس 
يحماس كبير واستفادوا من الفرصة التعليمية الي أتيحت لهم وأصبحوا رواد النهضة الأدبية 
في العالم العربي[4). 

وحسب القصيمي يقف المسلمون أمام خيارين لا ثالث فما : إما أن يستفيدوا من 
التراث العلمي للبشرية أو أن يبقوا جهلة ومتخلفين. ولكي يتخلصوا من الركود الذي 
هم فيه ما عليهم إلا أن يعرفوا " أنه لا يوجد معرفة ضارة ولا جهل نافع وأن كل الشرور 
مصدرها اجهل وكل الخير مصدره العرفة""“). ويؤكد القصيمي أنه من السهل على كل 
مسلم أن يستنبط هذه المبادئ التوجيهية الجديدة من مصادره الدينية نفسها. فالقرآن يذم 
الجهل والغباء في مناسبات كثيرة ويذكرهما غالبا مقترنين بالإثم والضلال والخطيكة والكفر. 
ويقسول في وصف الكفار: (وقالوا لو كنا نسمع أو نعقل ما كنا في أصحاب 
السعير) راللكف e‏ وترد كلمة "ear‏ في القرآن بمختلف calli‏ لكنها لا aU‏ أبدا 
Y» s is‏ يأ oy‏ والمعرفة أبدا كمفهرمين متناقضين بل دوما وأبدا كتعبيرين 
متضافرين. ويثبت ذلك الآية YA‏ من سورة فاطر: [... إنما يخشى الله من عباده العلماء 
٠‏ أما الشيوخ الذين يزعمون أن القرآن يعي بكلمة "علم" العلوم الدينية فقط فيجحب 
الرد عليهم بأن القرآن الكرم يتحدث صراحة في إطار قضية يوسف عن فوائد العلم في 
الشؤون الاقتصادية ( يوسف» oo‏ € 

يحمل أطول فصل في كتاب "هذي هي الأغلال" العنوان: OL‏ هي أم سلعة؟". 
وهو يأتٍ بعد الفصل الذي يعالج فيه القصيمي مشكلة التعليم وينطلق من السؤال عن 
سيب حرمان المرأة من التعليم في العام الإسلامي. إضافة إلى ذلك يستغل القصيمي 
حديثه عن هذا الموضوع لمعاللحة كامل مشكلة العلاقة بين ابحنسين في الثقافة الإسلامية 


۷ القصيمي » الأغلال ص NS‏ 
۸ المصدر السابق» ص ۷۷. 
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ويصف اضطهاد المرأة بأنه أحد "الأغلال": أي انه سبب هام من أسباب القصور 
انموي في الشرق الأوسط. إلا أنه في كامل محاحجته لا يسلك طرقاً جديدة وإغا ييقى 
ا ع صر كا cM cp‏ و نه ل 
AS ez‏ المسلمون ete o‏ من الأدب الدفاعي بطبيعته الذي يبالغ في 
الإشادة po jn‏ والتحريري الذي يعطيه الإسلام للمرأة والذي يمنحها مكانة عالية 
أعلى من المكانة الت تعطيها إياها المسيحية أو اليهودية أو المندوسية أو أي نظام اجتماعي 
آخحر. فالحقوق الي يضمنها ها الإسلام تشمل حقها في الحياة والتعلم والميراث وف أن 
تحتفظ بكنيتها وأن تمارس نشاطات اقتصادية حاصة ها وأن تحتفظ بثروتها وأملاكها””” 
طبقاً لهذا التقليد يوكد القصيمي أن الشريعة الإسلامية هي أول نظام قانون في تاريخ 
البشرية أعطى الرأة حقوقا مكفولة وأفى معاملتها كسلعة بملكها الرجل"". ثم يذكر 
أحاديث نبوية تثبت أن المسلمين الأوائل لم يفصلوا بين الجنسين ويستشهد بآيات قرآنية 
تدعو إلى تعليم iD‏ وترفض حصرها في Jut‏ الملزلي(”). ومع ذلك لم يتمكن Dey‏ 
من الحيلولة دون أن يفرض الرجل أنانيته ويسلب المرأة أقرى سلاح كان يمكنها براسطته 


Yvonne Vazbeck Haddad: "Islam , Women and Revolution in Twentieth :ù قار‎ — 
Century", New York 1986, p. 280. 

۲ ب القصيمي » الأغلال ص AY‏ وما بعدها. 

۳ _ تفس المصدرء ص 36 وما يليها. للبرهنة على دعوة القرآن إلى تعليم المرأة يستشهد القصيمي 
بالآيستين ١٣ر ۳١‏ من سورة الأحزاب : V]‏ نساء التي qvo)‏ (واذكرن ما يتلى في بیونکن من آيات 
الله واحكمة.. 144 ). وا أن "الحكمة" تشمل هنا جميع يحالات المعرفة فهذا يعن أن النساء مطالبات أيضا 
بأن يتعلمن. ومن الصفات الإيجابية التي يتصف بها النساء اللواق يصلحن لأن يكن زوجات لني التنقل. 
وهذا بدوره ينغي حظر خروجهن من المنسزل والظهرر في الأوساط العامة. ويهذا الخصوص جاء في الآية 
الخامسة من سورة التحريم: yet‏ أن a‏ أزواجاً خيراً منکن مسلمات مؤمنات قانتات 
ات عسابدات سائحات ثيات رأيكارا) . ويفسر رودي بارت ( مترجم القرآن إلى اللغة (e AU‏ كلمة 
سائح" معي "متتسك" "زاهد": وهذا تفسير لا يوافق إطلاقا gl!‏ الذي يفصده القصيمي. في ترجمة ورم 


بل إلى ٠۹۴۳۹ op i) a Sy‏ ) ترد كلمة "سائح معي "متنقل" "متحول". ولكى يث 
حجز النساء في البيرت يتناقض مع روح القرآن يستشهد بالآية ١١‏ من سورة النساء : ( واللاي يات 
d‏ وا gale lg‏ ا ا رت ر ا 
من سبيلا). في هذه الآية جعل الله الحجز في المنزل عقوبة للزئا. وبذلك فإن إيعاد النساء عن الحياة العامة 
ليس سوى عقوبة شديدة على ذنب كبير. إلا أن من يفرش على شام عقوة دوا ch‏ إلا عالق iie‏ 
صريمة روح الشرع الإسلامي. قارن القصيمي : الأغلال» ص .1١١‏ 


VN. 


من أن تصبح مساوية للرجل ألا وهو العلم. ثم يفند القصيمي بعد ذلك بالتفصيل الححج 
الب يقدمها حصوم تعليم المرأة: 

أول ما يقال هو أن المرأة حلقت للبيت وليس للعمل eel‏ حارج المزل ولذلك فإن 
تعلمها واكتسابها المعرفة ليس مما أي فائدة. وردا على ذلك نقول بأن العمل المترلي 
بالذات يتطلب نساء متعلمات ومتحضرات. فإذا ما انطلقنا من أن JM‏ هو حقل 
العمل الرئيسي للمرأة فستكون عندئذ مسؤولة عن توفير الراحة والسعادة بحميع أفراد 
الأسرة. ستكون مسؤولة عن بحالات مختلفة مثل التنظيم والاقتصاد المرلي والتربية 
وتطبيق الحق والرعاية الصحية؛ وسيتوجب عليها حل مختلف مشاكل وأزمات أفراد 
الأسرة. وإنه نه لمن الصعب على امرأة متعلمة أن تؤدي كل هذه المهام . أما المرأة الحاهلة 
edis‏ فلن يكون في وسعها إطلاقاً حمل هذه المسؤولية. لا بل إنه لمن اللازم؛ انطلاقاً 

من الواجب الاجتماعي» أن يكون تعليم المرأة أبدى من تعليم الرجل لأن أفراد الشعب 
هم جميعاً أطفال البيت» وبذلك فإن مستقبل اجتمع à‏ يد gf n‏ 

كغيراً ما يزعم المسلمون المحافظون أن تعليم المرأة يفسد أخلاقها. إلا أن القصيمي 
لا يستطيع إيجاد أي سبب معقول رمان المرأة من التعليم لأسباب أحلاقية لأن السلوك 
الآثم ينجم حسب رأيه من اجهل حصرا. ويقول أن علم النفس الحديث أثبت وبصورة 
قاطعة أن النساء الساذجات غير المتعلمات تسيطر عليهن Qv‏ الشهوات الجنسية والغرائز 
الطبيعية غير المقيدة سيطرة كاملة. وذلك لأن كل ما لديهن من طاقة روحية وجسدية 
يسخر لمذه الغرائز والشهوات لعدم وجود دوافع أخرى لديهن؛ ومنها ^ السعي 
لاكتساب العلم را معرفة» تزاحمها على هذه الطاقة. كما أن فهم الدين بشكل صحيح 
غبر ممكن بدرن تعليم. فليحاول i‏ مثلا توضيح مفهوم "التوحيد" لشخص غير 
dri‏ وح لو قدم له أفضل البراهين وأكثرها إقناعا سيعود قريبا إلى التصورات 

الفركة: وعن طريق الدور الذي تلعبه النساء غير المتعلمات في تربية الأجيال القادمة 

سيتم ترسيخ التقاليد السيكة والبدع في المستقبل Cad‏ 

ويقدم الذين برفضون تعليم المرأة حجة أحرى تقول بأن النعليم يؤدي إلى تعامل 
النساء مع الرحال بشكل مرفوض دينيا. إضافة إلى ذلك فإذا ما تعلم النساء وفكرن 


4ه القصيمي ء الأغلال» ص AV‏ 
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كالرجال سيلتقين معهم على نفس المستوى ما سيؤدي بدوره إلى انعدام استعدادهن 
لطاعة أزواجهن كما أمر الدين. يستغل القصيمي هذه الحجة للدعوة إلى إلغاء الفصل 
ف d‏ اي proe uad‏ 
حصول المرأة على قدر أكر من الحرية : إن المسلمين يدحلون في -لنظة الزواج عالما 
غربياً عنهم كلا أنه لم يكن هم قبل ذلك أي اتصال مع eda‏ الآخر. وهذا لا يمكن 
m ni M i‏ مع ما ریه الاين pallide ih Ul‏ حقد 
الشراء أن e‏ والشراء دون رؤية الشيء المباع يحظره الشرع ويثير شبهة بالغش. 

NGO EI aE 
أولاده وكل ما يملك بامرأة يجعلها سيدة بيته الطلقة وسيدة ما فيه ومن فيه كل حیاته‎ 
sf a uif أحياناً دون أن يدري عن أمرها شيعا سورى‎ 

وأحراً يدعر القصيمي مؤيدي الفصل بين الحنسين إلى التفكير بتلك الدول الي 
سيطرت على العا م الإسلامي في الماضي القريب. فلقد أوضح» على سبيل المثال» انتصار 
بريطانيا في الحرب العالمية الثانية الدور الكبير الذي يمكن أن تلعبه النساء المتعلمات 
العاملات في ques‏ فلو لم تكن النساء قادرات على تولي مهام عامة وعلى دعم الرجال 
الذين ذهبوا إلى الحرب عمليا ومعنويا لما كان انتصار بريطانيا مكنا على الإطلاق". 
وني زمن السلم أيضا يستغين البلد عن نصف ما فيه من مواهب عندما يستبعد النساء من 
الحياة العامة وكان العرب القدامى يعرفون أن بطولات الرجل وإنجازاته الكبيرة تحتاج 
دوسا إلى ii o‏ العاشقة الي يقدم لها الرحل أعماله. وفي الوقت الحاضر يعود جزء من 
التفوق الغربي ي إلى أن السناس أدركوا هناك أن وجود النساء يدفع الرجال إلى مضاعفة 
جهودهم. فقد تبين أن المعامل الى يعمل فيها الرجال والنساء معاً تحقق إنتاجية أعلى وأن 
مستوى المدارس المختلطة أعلى Ps Ion‏ ولذلك يجب على المسلمين أن يدركوا 
I‏ أن وجود المرأة في الحياة العامة ليس له سوى الفوائد لأنه: 

"وم يدث أن le‏ أو Gal‏ أو شاعراً أو غير هؤلاء استطاع أن يكون شيئاً عظيماً 
إلا والمرأة من ورائه تدفعه وتلهمه وتلهبه وتعطي حياته الوقود والحرارة. وهذا فإنه لم يقع 

نفس المضدرء ص .۹۹٩‏ 
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في التاريخ أن أمة أبدعت في الحياة ونساؤها مقبورات في المنازل» مبعدات عن النجامع 
وعن الشؤون العامة: فأوروبا وأمريكا واليابان اليوم لم يبلغوا هذا الشأو البعيد في الصناعة 
والعلم وني كل شيء إلا ونساؤهم من ورائهم وأمامهم وإلى en der‏ 

جميع هذه الأقرال تتحرك في إطار حاحجة كانت موجودة لدى المحدثين السابقين. 
ققد دعا المصلح المصري الطهطاوي )18177-١01١(‏ في منتصف القرن التاسع عشر 
إلى المساواة في التعليم بين الرجال والنساء لكي يصبحن شريكات أفضل لأزواحهن في 
الحديث والحياة. وكذلك جمال الدين الأفغاني ومحمد عبده وضعا تعليم المرأة قي خدمة 
أداء واجبات الأمومة وإعلاء مكانة العام الإسلامي عن طريق تربية الأجيال Pauli‏ 
وقي الأكثرية الساحقة من المؤلفات الي كتبت في مصر في الثلاثينات والأربعينات عن هذا 
الموضوع لم يكن تحرير المرأة غاية بحد Ul‏ وإنما بحرد وسيلة لتقوية امجتمع بتحسين 
مستوى الزوجات والأمهات. 

ريسلك القصيمي طرقاً تقليدية مشامة في هجومه على العلاقة المشوشة بين المسلمين 
والسببية. ويقول أنه يلاحظ في الحياة الاقتصادية أن رجال الأعمال المسلمين يتقبلون 
الكساد الاقنصادي باستسلام وصبر. وهو يفضلون ترك شركاتهم تتعرض للإفلاس على 
تغيير الأساليب الي اعتادوا عليها. وتصرفاقم التجارية وتعاملهم مع الزبائن والشركاء 
يتصف غالبا بالفظاظة وعدم ALAS‏ وهم لا يسألون عن أسباب الفشل الاقتصادي e‏ 
يعتقدون أن الدحل والنجاح لا يتعلقان بالذكاء والاجتهاد والعرض والطلب. وعا أن 
النجاح لا يتحدد حسب رأيهم إلا بالحظ والصدفة والقدر وأن القدر مكتوب مسبقاً ولا 
يمكن تغييره فلا يرون أي معن ad)‏ 0 ظهرت ثتائج هذا الفهم الخاطىء في مختلف 
جحالات الحياة في امجتمع الإسلامي . فالفلاحون غير مستعدين لعل أرضهم تعطي أكبر 
محصول ممكن. والتجار لا يلبون .ما فيه الكفاية رغبات زبائنهم. والطلاب لا يجدون أي 
علاقة بين علاماقم وعمق فهمهم. )2534 والضباط لا ييحثون عن أسباب انتصارهم 
وهزيمتهم في المعركة في قدراتهم العسكرية. بل إفهم يستندون جميعا إلى روايات حاطفة 


.٠١۲ ص‎ call نفس‎ ۹ 

Siham Badr: Fraueubiidung und Frauenbewegung in A'gypten, سهام ڊأر‎ 0j — 1. 
Koeln 1966, S. 26 und 33. 
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تبشر بحل المشاكل الدنيوية عن طريق التقوى وحدها ويؤمنون بالقوة السحرية للنصوص 
الدينية. فعندما انتشر في مصر وباء قبل بضعة أعوام اجتمع علماء الأزهر لكي يقرؤوا 
صحيح البخاري ويتخلصوا بمذه الطريقة من المصيبة. وكان جيش أحمد عرابي يحمل 
الكتاب نفسه لكي يتمكن ععونته من الانتصار على الإنكلير. 

عند حديثه عن عدم الإيمان بوجود علاقة بين السبب والنتيجة يتساءل القصيمي عما 
إذا كان الدين الإسلامي نفسه هو الذي is‏ هذا الموقف. Qus‏ جوابه مرة أخرى متفقا 
مع مرقف الحركة الإصلاحية الداعية إلى النحديث: لو يتقبل المسلمون الإرث الحقيقي 
للرسالة الإلحية لما واجهوا أي مشكلة قي الاعتراف بالسببية. فالآيتان 4 و من سورة 
الكهف تؤكدان ذلك صراحة: Ru)‏ له في الأرض وآتيناه من كل شيء سببا. فاتبع 
0 . هاتان الآيتان كافيتان لدحض جميع الصوفيين وغيرهم من خحصرم DD‏ 

ولأن اللمين لم يفهمرا P‏ دينهم المؤيد للسببية وحاولواء علاوة على ذلك 
البرهنة على أن كثيرا من الأهداف يمكن تحقيقها بشكل أسهل بطريقة مخالفة ليدأ 
السببية؛ فلم يتمكنوا من تحقيق النجاح. فعندما E a‏ ا 0 
بسرعة ويكتفون بندب مصيرهم اليائس. ويرد القصيمي بشكل خاص على أولنك 
المسلمين. الذين يعتقدون بأن السبية تتناقض مع القدرة الإلهية المطلقة» بالتأكيد على 
أن القدرة VAY‏ والسيبية مترابطتان la y‏ وثيقً : 

"أما الإيمان بقدرة الله المطلقة من القيود والحدود, فإنه يقتضي الإبعان بالسبب لا 
الكفر به» لأن الإبمان بالسبب هو في الواقع DU]‏ .عسببه وصاحبه» والكفر به كفر به.. 
والشاكون في أسباب الله وكل ماقي هذي الدنيا هو من أسباب الله هم في الحقيقة 
شاكرن في الله رقي عمل فإن هذا الشك معناه الشك في قدرته تعالى على أن يجعلها 
أسبابا موصلة ميلغة .. وكلنا تؤمن بأن امتثال أوامر الله الشرعية سبب في دخول الجنة 
وني نيل رضا الله وأنه سبب لا يتخلف عنه Aue‏ 


۲ نفس المصدر: ص AA‏ وحسب القصيمي هناك أمثلة مشايمة على القوة العجيبة لهذا ASI‏ 
الجامع للأحاديث النسبوية موجودة في تعليق عن البخخاري كنبه القسطلاني. وهو يعي بذلك كتابه : إرشاد 
الساري في شرح البخاري. 

۳ _ القصيمى : الأغلال» ص ۲۷۷. 

.۲۷۹ القصيمي: الأغلال ص‎ t 
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عند معابلة السوال الفلسفي الأساسي عن أسباب السلوك البشري يتحدث القصيمي 
بإسهاب عن مفهومي "القضاء" و "القدر". وكان تفسير هذين المفهرمين يشكل منذ زمن 
طويل مرضرعاً مركزياً في الفقه الإسلامي لأنه يمس مسائل أساسية مثل المسؤولية الأخلاقية 
للإنسان والتناقض بين القدرة الإلهية والعدل. ويشير القصيمي إلى أن الابحاه السائد في الفقه 
الإسلامي هو الذي يفسر القضاء والقدر بالمعيى الذي يعتبر الإنسان جرد كائن سلي ينغد 
القرارات الإلمية. وبناء على ذلك عليه تحمل مصيره دون مقاومة وليس من شأنه» أو في 
مقدوره اتخاذ مبادرة فردية وتطويرها. وبينما تعمل التربية الحديثة وبنجاح كبير على خخلق 
الشخصية المستقلة لدى الفرد وتنمية شعوره بقدراته الذاتية ومسؤوليته تجاه نفسه 
والآحرين» يشجب كناب تعليمى تبناه جامعة الأزهر كل تصور عن الإرادة الإنسانية الحرة 
ويعتبر ذلك بدعة مخالفة للشر An‏ إلا أن العلماء غير متفقين في الرأي حول تسمية مثل 
هذا الإنسان الذي رسم له الله طريقا t‏ ل b‏ وهو في سعيه إلى الخو أو الشر لا 
يبع إرادته المستقلة وإنما Jus‏ إرادة La‏ وف هنا الخلاف حول الكلمات يتعلق الأمر فقط 
C‏ إذا كان الإنسان يكسب أفعاله بنفسه (ويعكن تسميته "كاسب') أم أنه عند قيامه بأفعاله 
يكون خاضعاً لإرغام كامل ( الجير ). ويرى القصيمي أن الرأي السائد عمومأ والذي 
صاغه الفقيه الشعري Ao — AVY)‏ لا يؤدي إلا ظاهرياً إل حل وسط لأنه هو أيضاً 
لا يمس فكرة التحكم بالإنسان من الخار 90e‏ 

وما أن هذين المفهومين هما ركن من أركان الدين ونظرا لأهميتهما المركزية في الفقه 
فسن ن الهم Um‏ تفسيرهما وشرحهما بشكل صحيح. يستعمل (القدر) في القرآن مرادفاً ل 
"التقدير" الذي يعن "التقديرء التقوع» المقياس؛ التحديد". وهذا يعن أن المقصود بذلك هر 
تقدير مسألة من المسائل بالعقل وحصرها Pt Medos gia,‏ 


.۲٤۲ص‎ hal! تقس‎ 12 

3 بالمصدر (uA‏ ص 545 وما بعدها. برى القصيمي أن الخلاف بين الأشعرية والجيرية هر 
خلاف على الكلمات لا أكثر : " فالكسب عند الأشعرية يعي نفس ما يعنيه الجر عند الجيرية ". 

517 المصدر السابق» ص Y£Y‏ وما يعدها. حسب رأي القصيمي تزيد هذا caf pd‏ الالة: EN‏ 
(OA cual IFTE‏ [ تعرج الملائكة والروح إلبه في يوم كان مقداره مسين ألف سنة) " (المعارج؛ .)٤‏ 
وحن الآية الثامنة من سورة الرعد الي يستشهد بها Uo‏ لتفسير القدر بمعين eo]‏ كل شيء مسبقا] تعني 
قي الحقيقة العسي المذكور أعلاه: ( الله يعلم ما تحمل كل أنثى وما تفيض الأرحام وما تزداد وکل شيء عنده 
مقدار]. 


AY 


وي القصيمي هناك قاسم مشترك بين جميع الاستعمالات القرآنية لكلمة 
"القدر" وهو أنه قانون أبدي لا يتغير ولا يتبدل ('سنة محتومة لا تغير ولا تبدل') يتضمن 
كل ما نفهمه اليوم تحت تعبير "القوانين الطبيعية". ومن يشك في هذا النظام الأبدي 
للأشياء يقترف ذنب الكفر بالله“"). أما فيما يتعلق بتعبير "القضاء " فهو لا يستعمل في 
القرآن أبداً إلا معن "فرغ " أو "انقضى" أو DW seh‏ وبناء على ذلك يجب فهم هذا 
التعبير كمبدأً ديي يمعين أن الله حلق العالم في صيغة ائية وكاملة. وباختصار يرد 
القصيمي على جميع الذين يفهمون القضاء والقدر بأنه "التحديد المسبق للأشياء والمصير 
الذي لا مفر منه" بأن كلا التعبيرين يطالبان باحترام السببية الي أرادها الله. والفهم 
الصحيح أو الخاطىء هذه السببية يحدد الكيفية الي تنظم بها الشعوب والأمم حياتا 
الاجتماعية والمرتبة الي تحتلها في اجتمع 4 )0 

يرى القصيمي أن أقصى أشكال الشك بقوانين الإله والطبيعة تتمثل في الاعتقادات 
الخراقية والورع الشعبي. فجميع أشكال هذه الاعتقادات المنتشرة في الأوساط الشعبية 
على نطاق واسع» مثل تقديس الأموات والإيمان بالأرواح والجن؛ يجمعها قاسم مشترك 
هو أنها تعد الناس بتعطيل القرانين الطبيعية. يجب اعتبار هذه المعتقدات vule‏ 
متبقية من مرحلة سابقة في تاريخ التطور البشري» لأن الثقافات البدائية كانت تنسب 
جميع الظواهر المرئية على سطح الأرض إلى القوى الروحية. هذا الإرث الباقي من 
معتقدات بدائية مغرقة في القدم ما JU‏ حى زمن القصيمي je‏ كثيرا من المسلمين ‏ 
بيسنهم ك شير من المتتسبين إلى الفئات المتعلمة ‏ ييذلون جهودا كبيرة لإرضاء الأرواج 
وا موتى. ونخاصة في Jue‏ معالحة المرضى ما JU‏ الإبمان بالأرواح يلعب دور كبيرا. 
فما زال هناك كثير من المشعوذين الذين يوهمون مرضاهم بأنهم أصيبوا بالأرواح الشريرة 
الي لا بد من طردها. أما العلاج الذي يقدمه هؤلاء المشعوذون للمرضى فيتألف غالبا 
من التعذيب والضرب دف إلحاق ألم بالروح. وفي أحيان ليست ادرة يؤدي هذا 


.۲١۱ المصدر السابق» ص‎ 3A 

۹ المصدر السابق» ص 81 7, في هذا الصدد يستشهد القصيمي بالآيات التالية [فلما قضى موسى 
الأحل وسار بأهله آنس ...) (القصص؛ (X5‏ ؛ UJ‏ صاحيي السجن أما أحدكما ... قضي الأمر الذي فيه 
تستفتيان] ( يوسف e (EY‏ [ ... فلما قضى زيد منها وطرا ...) ( الأحزاب» 4YV‏ 

.۲١۹ المصدر السابق» ص‎ v. 
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"العلاج" إلى الوفاة. كما أن "الإصابة بالعين" تعود حسب رأي القصيمي إلى الإيمان 
بالأرواح لأن كغيرا من الناس يعتقدون بأن الحساد يستطيعون تسخير روح شريرة 
لإلحاق الأذى بالآحرين. وحين في الصحف المصرية تناقش الوسائل الي تحمي الإنسان 
من الإصابة بالعين» وهناك روايات لا حصر ها تفيد بأن الدين يويد هذه الخرافة. ومن 
أسوأ عواقب هذه الروايات أن كثيرا من المسلمين يخشون النجاح المادي لأهم يخافون 
من حسد الآخرين وبالتالي من الإصابة بالعين("|. 

ومن eal‏ "الأغلال": الي يستطيع القصيمي عند شرحها الاعتماد على كتاباته 
الوهابية مباشرة» تأثر الفكر الصو وما برتبط به من تفسير خخاطئ للإسلام. وإذا ما 
حارل المرء تلخيص جوهر جميع الكنايات الصوفية في رسالة واحدة فستكون النتيجة 
حستب رأي القصيمي مدح الفقر والابتعاد عن الحياة الدنيوية. فلقد كتب الصوفيون 
من Jed‏ البستاني (المتوفي عام )۸٥۷ AV‏ وابن Ji‏ الدنيا (المتوفي عام £ (A3‏ عددا 
لا حمر ها من الكتب الت تحمل عناوين مثل "إدانة العلم" أو "كتاب الزهد" أو ما 
شابه في هذا الاتجاه. وطور الصوفيون فلسفة كاملة يمكن تسميتها فلسفة اللجوع 
والحرمان المسدي. وهم يزعمون أن الإنسان يمكن أن يتجاوز جسده والعبء الذي 
بمثله هذا الحسد عن طريق الجوع والزهد والسهر بحيث يصبح عدم الوزن لكي يصعد 
بعد ذلك إلى السماء. وعندما يترك المرء جسمه ينال نصيبه من الدئياء يضع عيئا ثقيلا 
على روحه الي تبقى أسيرة المادة وقوانينها. وبذلك يصر الصوفيرن على اعتبار ادوع 
والسهر والعذاب الجسدي تمارين روحية. وما توصلوا إليه في غهاية المطاف لم يكن معرفة 
دينية وإنها جنون ومرض عقلي. وتبعا لذلك يعتبر القصيمي مؤلفات كبار الصوفيين 
جرد وثائق تعبر عن البلاهة LU. Ut y‏ الديئية نشاطات تعبر عن اللحنون: 

"وكلامهم ف ابحوع وقي فلسفته كثير حداً. وقد دأب جماعات لاتحصى منهم على 
رياضة المحوع والسهر والعذاب الحسماني» محاولين بذلك أن يلغوا درجات العارفين 
الواصلين الذين يلقون العلم بلا تعلم ولا أداة» والذين ترفع عن أبصارهم وبصائرهم 
الححب فيشاهدون الحقيقة عارية بحردة من كل حجاب ومن كل لبس والتباس! 


97 المصدر السابق» ص Yo Ye‏ سباق الحديث عن الشعوذة في الطب يتحدث القصيمى عن 
حالات مثيرة أدت إلى الرفاة في الأربعينات وكتبت عنها الصحافة اللصرية بالتفصيلء لكنه لا يذكر أي مصدر. 
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فصارت النتيجة أن اصيبوا بالتخليط وبالفساد العقلي» وبالخيالات والأوهام الي تعلق من 
ضعفت قواهم العقلية والعصبية؛ نتيجة الإجهاد والإرهاق» أو نتيجة أشياء أحرى 
معروفة.. ومن المصائب أنهم كانوا إذا وصلوا إلى هذا الفساد التصوري وتراءت هم 
أشباح الأوهام والخيالات حسبوها حقائق وكشوفا ومعارف علياء وحسبها هم الآحرون 
كذلك فراحوا ‏ رغبة في المزيد ‏ يزيدون قواهم البدنية جلدا وإفاكا وسهرا وتعباً 
Ln;‏ فيزدادون يذلك تخيلاً وتوهماء أي مرضاً وضعفاًء ويتتتابع الوحي الذي Jj‏ 
عليهم! ثم لا يقفون عند هذه النهاية من الإضرار بأنفسهم وعن حوهم وبالأمة الي آمنت 
بإمامتهم أو التي ستؤمن؛ بل يذهبون يكتبون هذه الخيالات والأوهام في كتب ورسائل 
لتقرأها نحن» ويقرأها من قبلنا ومن بعدنا! وليس من شك في أن كثيرا من هذه الأفكار 
والفلسفات الي نواجهها في كتابنا هذا هي إحدى ترات هذه الرياضات والفلسفات. 
فإن هؤلاء القوم ألحوا إلى أبدائهم بالعذاب الملون من الجوع والسهر والأعمال الشاقت 
ومنعوها حاجاتما وشهواتها الضرورية الطبيعية» فأصيبت أعصاهم بالإرهاق والإجهاد ثم 
بالرض والإنحراف» فراحوا يتخيلون ويخالون» m‏ ظن كثيرون منهم ell‏ صاروا يوحى 
إليهم: وأنمم يرون الملائكة عيانا ويسمعون الوحي جهاراء وأنهم يشاهدون اللوح الحفوظ 
ويأخذون مه بلا وسيط! بل ell‏ يرون الله ويخاطبونه ويناجونه» وأن نواميس المادة 
وقوى الطبيعة قد تعطلت أمامهم وأمام كشوفهم ومعارفهم الدنية!. 

وقد وقع في هذا كثيرون جدا من هؤلاء البائسين الهائمين» وعلى رأسهم ابن عربي 
الطائي وابو حامد الغزالي والشعراني وغيرهمر وهذا فإن القارئ لكتبهم يجد فيها من 
الدعاوى المفزعة الباطلة ما يقف إزاءه حائراً» كدعواهم أنهم اتصلوا بالملائكة Mi‏ 

والأنبياء والخضر وإلياس والمعروفين عندهم برجال الغيب» وأنمم جالسوهم وصاحبوهم 

وصادقؤهم وتلقوا من منهم العرفان» gl‏ رأوا اللوح والقلم حهرة!. 

وقد يسرع القارئ إلى رميهم بتعمد الكذب. ولكن هذا ليس بلازم. نعم هو بمكن. 
A 5,‏ منه أن يقال : إفهم قوم مرضى» وإن هذه خيالات تطل عليهم من النوافذ 
الى فتحوها في عقوهم؛ فيحسبوفا أشياء حقيقية» فيأخذون يتحدثون عنها ويكتبوفا 
ويعستمدون عليها! وأظهر الأسباب قي مرض هؤلاء الشيوخ هو الشقاء المادي الطويل 
الذتي تحدوا به أحسادهم وسوسوها به شر سياسة» حاسبين أهم بذلك يخدمون الروح 
ويتسامون بما عن أحكام المادة ودركاتها إلى عوالم الأرواح ومنازل الملائكة! ونحن إذا 


^e 


عرفنا هذه الحقيقة ‏ أعنٍ حقيقة مرض القوم وسبب مرضهم ‏ هان علينا أن نفهم 
كيف كتبواما كتبواء وكيف ادعوا ما ادعوا! أمن الممكن أن يكتب عاقل مهما کان 
جاهلاً أو ضالاً أمثال ما كتبه الشعراني في كتابه (الطبقات الكبرى) وغيره من كتيده 
وأمفال ما كتبه آلاف من الشيوخ في ما تركوه لنا وراعهم من المولفات؟ ليس من الممكن 
أن يكونوا مؤمستين بما كتبوه إن كانوا عاقلین» ولیس من الممكن أيضاً لأن يكونوا إغا 
كتبوه مخادعين ومضللين» فإن من كان يحمل معه Sue‏ سليماً لا عكن أن بحاول التضليل 
والإغواء بأمثال هذه الأساليب الصريحة في الجنون والخبل! فلا بد إذن أن نذهب في تعليل 
هذا إلى أن الوم كانوا مرضى» ولا بد أن ننظر إليهم بالعين الي ننظر ما إلى محموم 
يهذيء وأن نسمع كلامهم وما فيه من الإدعاء والشطح ونقرأه كما نسمع من نزلاء 
الصحات العقلية والعصبية» لا أن نمعلهم آئمتنا المختارين» نترهم متزلة الملهمين 
المعصومين' INS.‏ 

يرى القصيمي أن الإنسان مدفوع بطبيعته إلى النشاط وحب الحياة. وطبائعه 
ترفض التعاسة وعدم الرضا. وإذا لم تفعل فأنها تكون مخدرة. ولقد تلقى المسلمون 
تخديرا مستمرا عن طريق نشر الأفكار الصوفية قي حطب صلاة الجمعة. وكان لهذه 
scat‏ مشابه لتأثير المخحدرات ويجب إطلاق نفس الحكم عليها : 

"ون العحيب ‏ بل من غير العجيب of‏ البائسين الذين 48 4 0 هذه الخطب 
كل أسبوع وتقيد بما غرائزهم وطباعهم وتمنع العمل والإحساس بالحياة يحدون لذة 
مسكرة في سماع هذه النطب وترديدها! وليس هناك شك في أن شعورهم هذه اللذة 
يشبه شعور مدمن المخدرات عندما يتناول منها شيئا بعد حرمان طال أو قصر! وذلك 
أن هذا التناول للمخدر» وهذا السماع للخطبة المخدرة يؤديان عملية التسكين في 
الحالتين » فحرمان الإنسان من Se‏ الصحيحة الجميلة.يؤلله ويؤذيه لو ترك سليماً 
معاقء ولن يستطيب ذلك إلا إذا حدر» فالخطب تقوم هذا التخدير » فيجد البائس 
السكين فيها تسكينا لآلامه» وججد فيها عزاءه؛ ويجد فيها آماله الضائعة المشتتة الحرومة 
فيظل مستكيناً eal)‏ وينعم عيناً بكل ألوان الشقاءء ويظل dos‏ ويهوى في دركاته 
حي يصل إلى حالة يتعجب السليم المعاق من رضاه ها وسكوته عليها وحياته معها! 
وكماان seda‏ المخدرات يبلغون حالة من الافيار المادي والمعنوي لا يتصورها العقل 


۲ القصيمي : الأغلال» ص ١7١‏ وما بعدها. 
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مع رضاهم بما ‏ فكذلك الذين يخدرون oe‏ المواعظ المتكررة AL,‏ 2 هذه الحالة 
من الاتميار مع رضاهم يما EM,‏ بإعطائهم هذه النوبة الأسبوعية المخدرة. 

إن القوانين تعاقب من تناول المحدرات مرة في حفية وعلى حذر» ولكنها تبيح 
تخدير الآلاف» بل مثات الآلاف» بل مئات اللايين في المساجد واللجمعيات كل أسبوع 
بل كل يوم أحياناء ثم تحث هؤلاء المحدرين على أن يخدرواء بل تحازيهم وتوظفهم 
وتقتطع لهم من أموال الدولة المكافآت الشهرية! وهذا بلا ريب من أعجب مناقضات 
القوانين وأغريها! 

لقد أريد أن تؤدي النابر والمساجد أعظم المنافع للإنسائية فأدت شر ما يؤدى: أريد 
منها أن تحيي فأماتت» وأن تعز فأذلت» وأن تمدي فأضلت» وأن تبعث على العمل 
فبعفت على الكسل» وأن تمتدح الحياة فامتدحت الموت» وأن ترفع من شأن الجمال 
وتحببه الى النفوس فرفعت من شأن الدمامة وحببتها إليهاء أن تمل الرؤوس بالحقائق 
فملأتها بالأوهاف ol,‏ تخلق شعوبا متوثبة فخلقت شعوبا خاملة عاجزة ‏ تنتظر 
وجودها وحياقا وحاجاتًا من خارحها لا من أنفسهاء معلقة أبصارها Gals‏ بالسماء» 
منتظرة أن تمطر عليها الذهب والفضة والسيادة والوجود والعز وكل ما يؤمل؛ ولا تنظر 
الى نفسها وطبيعتها .. فأقبح يما من منابر أشاعت الموت والدمار والظلام واللجهل!! 

كم أرثي e gà‏ البائسين الجائعين العارين حينما أراهم يوم الجمعة» وآذافهم مرهفة» 
وأعينهم مشدودة بذلك الخطيب الذي عبث بجسده الناحل المشوه اجهل والشقاء وكل 
ضروب الحرمان» ينتظرون منه أن يطعمهم وأن يكسوهم وأن يهبهم الصحة والعافية؛ 
وأن يبن هم المنازل الحميلة وأن يقضي هم كل حاجة ورغبة» وأن يقدم لهم الاستقلال 
والسيادة كهدية خالصة رخيصة» وأن يدخلهم أخيرا الجنة مع النبيين والصديقين 
والشهداء في صتوف الأبرار المقريين.. والشمن لذلك كله لا يعدو كلمات خفيقات 
مسبهمات بجهولات يتمتمون بماء وبعض حركات يمثلونماء أو تمثل يهمم؛ كما هو 
الصحيح» بدون أن يفقهوا لها معن أو يدروا لها غرضا وغاية. 

وكمأرئي لهم بل وأبكي ‏ وهم يتمايلون تحت ذلك الخطيب؛ ويهزون 
رؤوسهم الفارغة » ويترنحون بأعطافهم المحطمة تحت تلك الأسمال البالية الممزقة» كلما 
“معسوا وعدا أو وعيداء وكلما سمعوا الآمال الضخمة الرخيصة تزجى لمم والأهوال 
الراعية المذهلة تصب عليهم» وكلما سمعوا أن إنسانا ارتفع من حضيض الفاقة والذل إلى 


AN 


e‏ السثراء والعز ‏ وأن آخخر توقفت أمام إرادته قوانين الطبيعة ونواميس الوجود أر 
cl da‏ توان اعتير أهبطت له الملائكة المقربرن من Ul um‏ لتكون في خدمته وتحت 
مشينته ‏ وأن آحر زف الى الحنة زفاً ويين يديه الملائكة والنبيون يحملون المشاعل 
والبخور ويفتحون له الطريق ‏ بل وأن أمة استولت على الأمم وأملت على الزمان 
والمكان ‏ لا لشيء سوى أنهم أرادوا ذلك col y‏ وأنهم تحركوا حركات موها 
عبادات: نعم كم أربي وأبكي هؤلاء البائسين وهم يهتزون تحت هذه الوعود 
والبشارات ويتلمظون شوقا رغبة» ثم يخرجون وهم يندبون أنفسهم ثم يقضون أيامهم 
ويودون بآمالهم إلى فاية الأحل القريب» مخمورين يمذه الخمرة الي لا يفيق شارها. 

لقد كان من الممكن أن تنطلق شرارة» أو تنبعث عاصفة من الطاقة الانسانية الأبدية 
الكامنة في أعماقهم c‏ فتضيء هم الطريق أو ترتفع بهم عن هذه الوهدة وتنقلهم عن هذا 
المكان الذليل» لو تيسر أن ينقذوا من برائن هؤلاء المخدرين. ولكن هذا الاحتماع 
الأسبوعي المفروض فرضاء وهذه الخطب مفروضة على هذا الإجتماع فرضاً أيضاًء فأين 
النجاة وكيف الفرار! O0‏ 

ويفسر القصيمي أيضاً الضعف الشديد للقوة الدافعة في العا م الإسلامي بانتشار 
الأفكار الي تدعو إلى الزهد. فبسبب الإعراض عن الدنيا ضعف طموح الناس وتولد 
لديهم الشعور بأمُم غير قادرين على أداء الأعمال العظيمة الي تتطلب كثيرا من الطاقة 
وقوة العزيمة. وأخيرا فقدوا القدرة على بحاراة الشعوب الي لم تزل لديها قوة الدفع 
الناجمة عن حب الحياة. وبسبب التناقض القائم بين الإعراض عن الدنيا من جهة 
ومتطلبات الحياة اليومية من جهة أخرى وقع جميع المسلمين في حالة من الحيرة أدت إلى 
إضعاف العام الإسلامي كله؛". وحاولوا التخلص من هذا التناقض عن طريق ممارسة 
الأعمال الي تجلب هم وسائل العيش بسهولة. ولكن عندما يتطلب العمل بذل الجهد 
والعناء يعودون إلى تقاليدهم القدكة والمبادئ الي يؤمنون بها. وعا أن هذا السلوك 
يعيق التقدم يحب على المسلمين أن يشنوا حربا دائمة على هذه التقاليد وأن يتجاوزوا 


۳ المصدر السابق» ص ۱۸١‏ وما بعدها. يجب ألا نستغرب أن أقوال القصيمي هذه عرضته 
لانستقادات شديدة من حصومه الذين انهموه بأنه يقترب من المواقف الماركسية ويعتبر الدين "أفيون الشعوب ". 
انظر فقرة " النقاش العام حول هذي هي الأغلال ". 

74 المصدر السابق» ص ١1١‏ وما يليها. 
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حالة الجيرة ال تشلهم داخلياً. أما الذين يتابعون نشر الأفكار الداعية إلى الزهد فيحب 
اعتبازهم خونة للدين والمجتمع "يتخلون عن مواقعهم في الحبهة في معركة حامية في سبيل 
الحقيقة والحرية والوطن"(*0, 

یری القصيمي أنه واضح تماماً أن وجهات النظر الي ينتقدها والمعادية للحياة 
iis‏ أيضاً تناقضاً حذرياً مع أسس الدين الإسلامي. ويقول أن الني قد أرسل لكي 
يحسرّر الناس من المواقف الفكرية الداعية إلى الإعراض عن الدنيا والمؤدية إلى فصل غير 
eb‏ بين الحاجات الروحية والحاجات المادية» ولكي ينمي قواهم الخلاقة. فالقلب 
والعقل متلازمان بالضرورة. ولقد ثبت بالدليل القاطع أن جميع الشخصيات العظيمة 
والقويسة لديها أحاسيس غريزية وغبر عادية وذلك لأن الإنسان يستمد القوة والقدرة 
لتحقيق الأهداف الرفيعة من حبه للجمال. وحب الحياة والدمال من الوصايا الأساسية 
الي تدعو جميع الأديان الإنسان إلى تحقيقها. وهذا الحديث رواية أخرى ولفظها! : "إن 
الله كريم يحب الكرم» جميل يحب الجمال. نظيف يحب النظافة"9©, 

وكلمة جمال هنا لا تعن الجمال المادي فقط؛ بل يجب فهمها معن الكمال. 
فالرسالة الي ني نقلها محمد لم يكن نقلها USt‏ إلا من رجل بلغ درجة عالية من الكمال. 
—wWü o‏ مناثر UG‏ قرياً cool;‏ العبقرية الذي كان منتشراً لدي 
معاضرزيه والذي كانت رواياته الكثيرة تنسب إلى شخحص البي» وهو يشيد مرارا 
وتكسراراً بميئة محمد المهيبة وبقوته الجسدية والروحية كنموذج مثالي للجمال 
us Jy‏ ويقول أنه كان يحب الأشياء ابحميلة والتع الحسية ابتداء بحب الطبيعة إلى 
الأضوات الموسيقية الجميلة وحن الروائح الطيبة والحرير الناعم والطعام الشهي(. 


M ب الصدر السابق؛ ص‎ ۷١ 

1 للصفر السابق ص ٠١١‏ . 

۷ يبدو أن Jue‏ الإمحامات المرتبطة بصورة الي محمد غير محدود. فهناك من يتخخذ منه era gd‏ لار جل 
السثوري a ali‏ كما في كتاب قنحي رضوان: JU aas‏ الأعظم " وكتاب عبد الرحمن الشرقاوي: "محمد 
Tu, Jy‏ القاهرة ANT‏ وهناك من ربط ببنه وبين بطل أمريكي هزلي كما في عنوان كتاب للبيب 
رياشي + cius‏ السوبر ما الأول العالمي» بيروت 1514. 

YA‏ س أفضل مثال على هذا الاتجاه كتاب "عبقرية محمد" لعباس محمود col‏ القاهرة» بدون تاريخ. 

۷۹ القصيمي : الأغلال» ص ١١5‏ وما بعدها. 
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عن هذه الصفات الشخصية لبي محمد يوجد في الأدب المصري الحديث عدد كبير 
من المؤلفات الي تقدم البي كإنسان بلغ حدود الكمال البشري. واشهر أمثلة على 
ذلك كتابا السيرة النبوية للعقاد ومحمود تيمور ( PCS - ١8914‏ وجاء في 
كتاب تيمور عن علاقة محمد بالمتع الحسية : 
"كان محمد يحب مسرات الحياة الطيبة ويسعى إليها كإنسان طيب بطريقة طيبة 
(...) ... هذا هو الجرهر الحقيقي للدين ... هذا هو الإسلام. فالإسلام يشجعك 
على التمتع في حياتك كما يطيب لك ... على التمتع يما تطلبه نفسك من الطعام 
والشراب واللباس وبكل المسرات في إطار الخلال ( هكذا عاش محمد في هذا 
العام كجزء منه. فهو لم ينفصل عن الدنيا ولم يتصرف ضد البشرية كما يتصرف 
شخص لا ينتمي إليها IPP‏ 
Died‏ القصيمي موقفاً مشابها من الحمال في الوحي a‏ قفي القرآن 
يصف الموت بأنه رحلة سماوية إلى النور والجمال وتعتير الحنة V,‏ للجمال. إلا أن 
القرآن لا بعدح ابمحمال الميتافيزيقي وحسب وإنما أيضاً Judi‏ المادي حيث يصف أفعال 
الخير في الحنة كمتع حسية("). 
ويرى القصيمي أن موقفه من الحياة الدنيا لا تؤيده الآيات القرآنية فحسب وإئما 
يعتبره e m‏ الطبائع العربية بشكل عام. وما يلفت الانتباه بشكل خاص في هذا 
السياق إشادته بقريش قبل الإسلام. فهو يعتقد أنها تصلح قدوة في حبها للحياة. 
فقد كان القرشيون يحبون الحياة يحوانبها الحسية ويتمتعون بها Gat‏ كاملاً ويحاولون 
جمع الثروات. وهذا الموقف من الحياة جعلهم أيضاً يحبون Judd‏ الذي خلدوه في شعر 
لا مشيل له حت اليوم. ومن ناحية أنخرى كانوا يحتقرون جميع أشكال الفقر والعناء 
والعوز ويعتبرونما ضعفا وعجزا. وهذا الموقف الحسي المادي هو الذي جعلهم يتوجهون 
إلى التجارة. وكانوا يعنبرون المهارات التجارية علامة الرجولة والوجاهة. وعلى عكس 
أحفادهم الحاليين» الذين ما عادوا يفعلون أي شيء سوى الاننظار حى ججيء الححاج 


٠‏ محمود تيمور : البي الإنسان ومقالات أخرى؛ القاهرة» بدون تاريخ, 

Johann Christoph Burgel: " Der Islam in Spiegel : الاق مسأعوذ من كتاب‎ ل١‎ 
Zeigenossincher Literatur isamischer Voelker; in Ende. S. 593. 

۲ القصيمي : الأغلال» ص ٠١١‏ وما بعدها. 
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لكي يكسبوا معيشتهم من نفقاهم» كان القرشيون القدامى في غاية الحيوية والنشاط 
الاقتصادي. وقد اشتهروا بغناهم وكرمهم وكاتوا يفتخرون ea e‏ يزودون الحجاج 
بكر ل ما يحتاحونه دون مقابل. لا بل إن هذا الموقف الفكري جعلهم يعتبرون الغى 
علامة المداية وبرهاناً على قرب الإنسان من الله. لا بل إنهم أنكروا أن الفقير يمكن 
أن يكون مهدياً والغني يحب أن يكون ضالاً AP‏ 

ولذلك لم تكن» حسب رأي القصيمي» صدفة أن النبي ظهر في شبه ابلحريرة العربية 
بالذات. فإرساله إلى هناك كانت له علاقة يمذه الصفات التي كان يتمتع بها العرب 
القدامى. كما أن النبي نفسه ورث عن أسلافه حبه للتجارة وموقفه الإيجابي منها. فقد 
رافق عمه أبو طالب» وهو qi‏ في رحلات جحارية إلى سوريا وقام بأعمال تحارية لصاح 
زوجته EC JA‏ وكانت النعم الي أسبغها الله على محمد والمؤمنين دنيوية ومادية 
Ca‏ فقد جاء في سورة الضحى الدليل على أن الله boue‏ الرحمة في الحياة الدنيا 
Gas dae 1) Loa‏ فآوى. | ووجدك ضالاً فهدى. ووجدك عائلاً فأغين) (الآيات 
AP vu‏ کما ان عا بو ن الشخصيات البارزة في التاريخ الإسلامي البكر م 
يحاولوا [ru‏ الانسحاب من الحياة الانيوية بل هالعكس كانوا أغتياء oe‏ ويضرب 
القصيمي مثالاً على ذلك: عبد الرحمن ابن عوف dd)‏ عام 181) والزبير (سقط عام 
في معركة (je‏ وطلحة ابن عبيد الله (توفي عام 595 في نفس المعركة) 09 

وبذلك يرى القصيمي أن الغن والهداية يحتلان في الدين الإسلامي نفس المكانة. 
ولذلك يمكن تلخيص المتطلبات المفروضة على أسلوب حياة المؤمنين بالقول المشهور 


۳ نفس المصدر السابق» ص ٠١١‏ وما يليها. يستشهد القصيمى هنا بالآيات القرآنية: (وقالوا ما 
لهذا الرسول يأكل الطعام وكشي في الأسواق a Jil Y)‏ ملك فيكون معه نذيرا. أر يلقى إليه كنز أو 
تكون له جنة يأكل منها وقال JU‏ 0 إن تتبعون إلا رجلا مسحوراً] (الآيتان ۷ و ۸ من سورة QU‏ € 
| وقالوا لن eg‏ لك حين تفجر لنا من الأرض ينبوعاً. أو تكون لك جنة من JE‏ رب ند الأنهار 
خلاها تفجيرا ]ر الآبتان 5٠١‏ و ٩١‏ من سورة الإسراء ). 

4 المصدر السایق ص ۱۲۹ - ۱۴۲. 

5 المصدر السابق» ص ۲ . كان ابن عوف pa‏ بنجاحه كتاجر ما جعله يصبح رجلا ثريا.. أما 
طلحة ابن عبيد الله فقد غنم قي الغروات الأولى ثروات طائلة. وتذكر الروايات التقليدية غناه مقترنا غالبا مع 
—- 

ومن المسكن الرد على -حجج القصيمي هذه أن التاريخ الإسلامي الأول كان فيه أيضاً شخصيات يقتدى 
بأسلوب حياتها كالمتصوفين والزهاد» ومنهم على سبيل الثال صاحب التي حذيفة وأبو ذر الغفاري 


۹۱ 


لعمرو بن العاص: "اعمل لدنياك كأنك تعيش i‏ واعمل لآحرتك كأنك تموت 
ا بالمقابل يعتير الإسلام الفقر والحاحة m‏ للإنسان ينبغي على المومن أن يطلق 
عليهما CL CE‏ كالكفر . و"كان الرسول عليه السلام يتعوذ ويقول في تعوذه: (اللهم 

 رفكلا أعوذ بك من الفقر والكفر). ققالوا له يارسول الله: وهل يكون الفقز عذل‎ al 
أي مثله ؟ فقال : (نعم هما علذلان)"7”"). ولكي يوضح القصيمي لقرائه كيف أن الفقر‎ 
: والكفر متشابهان جدا وهما وجهان لعملة واحدةء يقدم لحم التفسير التالي‎ 

"أحل إن الفقر والكفر عدلانء لأن الكفر انفصال عن السماء والفقر انفضال عن 
الأرض. فالكافر لا مكان له هناك والفقير لا مكان له هنا: فهما انفصالان عن جاني 
o. 4c‏ عدلان ad‏ لأن الكفر جحود القلب والفقر جحود البوارح والأعضاء.. 
وما عدلان أيضاء لأن الكفر كثيرا ما يكون مصدراً للشر وا والعدوان ونشر الفوضي 
الاجتماعية المجنونة» وكذلك الفقر يؤدي هذه الرسالة الخبيئة نفسها. وهما عدلان Val‏ 
لأن الكفر يجرد من العاطفة الدينية المحسنة أحياناء والفقر جرد من العاطفة الأنسانية. 
وهاتان العاطفبتان هما الدائئتان هذا العام بكل ما فيه من خير وفضيلة وإحسان.. وهما 
عدلان أيضاًء لأن أحدهما عذاب في أول الوجود والآخر عذاب في آخره» ولان من كان 
في هذه أعمى فهو في الآخرة أعمى وأضل eoe‏ ولأن أحدهما عجز في العاطفة والآخر 
عجز في الوسيلة والجيلة.. وهما عدلان أيضاًء لأن الإيمان يقع هكذا: يتصل الإنسان 
بالوجود فيحسه فيدرك جماله فيؤمن تمصدر هذا JU‏ الذي هو الله. والفقير عاجز عن 
ذلك کله لأنه لايتصل بالوجود إذ هو مفصول عنه cb‏ فلا بحسه» فلآ يدرك جماله» 
فلا يؤمن بسبب الأسباب.. ولأن حواسه مغلقة أيضاً فلا تحس ما يقع حولًا. 

ثم إن هذي السلسلة المؤدية إلى الإبمان إنما تدرك بآلتهاء وآلة هذا الإدراك إنما هر 
الخيال والقلب والعقل والحواس القوية المفتحة.. وجميع هذي القؤى الإنسانية معطلة عند 
الفقبر: لأنما فيه مشغولة بجراح الفاقة وتباريح الفقر.. وإننا لن ترجو من إنسان يكابد أشد 
الآلام المسدية والنفسية أن يستمتع بخيال مشبوب » أو قلب فياض بالعواطف النافعة» أو 
بحواس ملهمة موحية؛ أو يشعر بالمجمال الذي يحيط به. 


TY القصيمي: الأغلال ص‎ An 
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ثم إنه ‏ أي الفقير  Y‏ يرى شيئاً من Jue‏ هذا الوجود ON‏ كل ما هو فيه وما 
حوله من أولاد وأهل ومأوى ومطعم ومشرب وملبس قبح ودمامة» فلن يؤمن إذن Uu‏ 
الجمال » ثم لن يؤمن los,‏ العدالة والحكمة» إذ لا توجد العدالة والحكمة حيث لا يوجد 
Jud‏ لأنهما من أقسامه ووجوهه. ثم لن يومن بوجود القدرة المختارة المنظمة المهيمنة» |3 
لن تؤمن بالحكيم المنظم المهيمن القادر إلا E‏ شاهدت آثاره ودلائله.. 

ثم هو إذا آمن Ul] eg]‏ تقليديا أو اضطراريا لا حبر فيه ولا Jus‏ ولا روح ولا 
برهان.. فيكون اانه كله بالجفوة والقسوة والضعف والعنف..والإبمان الذي يكون هذه 
الصورة ما مثله إلا كمثل المرأة الفاقدة لكل معاني الأنثى من JU‏ والجسم والروحج 
والخلق ‏ أو كمثل الأرض الي لا حصب ولا ماء ولا معدن فيها. 

وإذن اللهم إنا نعوذ بك» كما عاذ رسولك» من I TET‏ 

يمذه الأقرال يضع القصيمي نفسه في صف الحركات التجديدية الإسلامية الي تبدي 
شبها كبيرأ مع بعض تصورات الحركة البروتستانتية الأوروبية وال ترتبط ارتباطا وثيقا 
.عا ينسبه ماكس فيبر إلى الحركة الكالفينية. 

حسب رأي ماكس فير يمكن أن يعتبر المؤمن نفسه إما وعاء للقدرة الإلهية أو أداة 
الما. في الحالة الأولى تي( ل إلى البنية الشعورية الصوفية وني الحالة الثانية إلى السلوك 
الديوي الفاعل . وهذا يعي ضمناً أن الله يساعد من يساعد نفسه وأن الكالفيي يحقق 
خلاصه بئفسه عن ن طريق إثبات جدارته عبر العمل النهجي EU Pall‏ 
الثراء كتعبير عن رضا الله عن المؤمن والسعي إلى الربح من أجل تمجيد الخالق Ll‏ مشروعاً 
ويستحق الشناء دينياً : " إن الثراء مذموم فقط عندما تكون أغايته الاسترحاء والكسل 
والتمتع الخاطىء بالحياةء والسعي إليه عتدما تكون غايته الحياة اللذيذة الخالية من الهموم. 
أما عندما يكون ممارسة للواحب المهئ فهو من الناحية الأحلاقية ليس مسموحا وحسب 
وإئما مطلوب. ومن يريد أن 0 فقيرا لا يختلف عمن يريد أن یکون مريضاً A‏ 

إن القصيمي يقترب جدا من موقف ماكس فير الذي عرضناه باختصار أعلاه ليس 
فقط بمساواته بين الفقر والكفر وإغا أيضاً برفضه للوسائل السحرية والصوفية المتبعة في 


۸۸ ب المصدر السايق؛ ص ١8 ٠‏ وما بعدها. 

Max Weber: Die | Protestantische Ethik und der Geist des. قم ماكس فيير:‎ 
Kapitalismus: in: Johannes Winkelmann(Hg.) , Guternloh, 1991, S.131. 
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شفاء ال مرضى واعتبارها حرافة وإنما وبتأكيده على طريقة الحياة المنهجية الملتزمة بالنظام 
الإلمي. ومثل هذا الشكل من الأسلوب التبريري الإسلامي لوحظ أيضاً خصوص الوهابية 
ف المملكة العربية السعودية الحديثة : 

"لكن المثل الإحسانية القديمة لم يتبق منها سوى السلطة الأحلاقية للشيوخ الوهابيين 
الذين أصبحت مهمتهم الرئيسية توفيق التعاليم الوهابية مع ثقافة الثراء السعودية الجديدة. 
فقد حتت الوهابية هذه المشكلة ضمن إطار المفهوم التقليدي بأن اعتبرت الثروة والقوة 
نعمة من الله يجب قبوها IP‏ 

بعد أن يؤكد القصيمي أن الاهتمام بالحياة الدنيا والعمل الحاد من أجلها هو من 
الصفات النوعية للعرب والمسلمين على حد سواء» يحمل التقاليد الدينية غير العربية 
المسؤولية عن JUS‏ هذه الصفات في الشرق الوسط. فبينما كان المسلمون الأوائل العرب 
ينشرون رسالتهم الداعية إلى حب الحياة واحمال عان الشرق بأسره من التقاليد الفاسدة 
للديانات القديمة : 

" ... كان الشرق ولم يزل يتألم على مذابح الأديان والمذاهب القدرمة ومخلفاتا 
المدمرة. وكما هو معلوم فالشرق هر مكان نشوء جميع الديانات. فهناك توجد ديانات 
الحند والصين وبقية الشرق الأقصى. ي جميع هذه الأديان والمذاهب يعتبر LS‏ والمعاناة 
والحرمان والتحرر من المتع المادية مقدساء فهي تعتقد أن الإنصراف إلى المسائل والأشياء 
الروحية هر الطريق نحو الكمال وإلى السعادة الأبدية. Ad‏ وبلدان أخرى تين تحت 
سياط هذه المذاهب وتحت وطأة عبئها. وهناك أيضاًء إضافة إلى ذلك» الديائة المسيحية 
المزوّرة ise‏ تدعو إلى الرهبنة والانفصال عن uad) 0 Gal‏ مترحم» أي غير 
Jie‏ حرفياء لعدم توفر النص الأصلي). 


Michel Ludero (Hg) رايتهارد شولتسه: الاسلام والسلطة. عن تحويل الدين الى أداة سياسيق في‎ 4١ 
: Der Islam im Aufbruch? Perspektiven der Arabischen Welt, Munchen 1992, S. 125. 

4 - القصيمي ؛ الأغلال» ص 177. بخصوص الرأي القائل بأن الاسلام ef‏ الزهد عن المسيحية 
راجع: ثور آندريه: " الزهد والرهبنة" في لوموند أورينتال (MAY) Yo‏ ص 553 VN‏ وكان ربط 
التقاليد الصوفية بنقاليد غير اسلامية واصة مسيحية منتشر على تطاق واسع في صفوف حر كات التجديد 
الاسلامية. نقد استعمل سيد قطب» الذي كان من أشد نقاد :هذي هي الأغلال" حججا مشاهة لححج 
القصيمي. قفي "المستقبل لهذا الدين" (القاهرة وبروت )١414‏ كتب يقول: إن التصوف نابع من ثنائية xb‏ 
من المادية والروحية في الترهب المسيحي. وزهد المنصوفة انحراف يخالف الفطرة الاسلامية . 
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إن ميل المثقفين العرب إلى تحميل المؤثرات غير العربية المسؤولية عن جميع التطورات 
الستاريخية السلبية في الشرق الأوسط أصبح مذ الأربعينات جزءا من أيديولوجيا السلفية 
المصرية.. وكان قد سبق هذا التوجه اعتبارا من عام ۱۹۳۰ تقريبا حلول الانتماءات 
الدينية العربية محل هيمنة الاتحاهات ذات الارتباطات غير العربية وغير الإسلامية. وقي 
إطار هذا التطور لعبت السلفية دور الحفز حيث أعطت سير الحياة النموذجية للمسلمين 
الذين عاشوا في صدر الإسلام دور المشاركة في صياغة الصورة الذاتية للقومية المصرية. 
ويصف إسرائيل غرشون هذا التطور الأيديرلوجي على الشكل التالي : 

" كان مفهوم السلفية المصرية للإسلام يرتكز على الاعتقاد ob‏ الإسلام eb‏ كان 
إسلاماً me‏ وأن المجتمع الإسلامي المثالي بطاقاته AUI‏ وقوته وازدهاره كان مجتمعاً 
1 ( ... ) ولذلك كانت كل الدعوات الوطنية للسلفية المصرية تدور حول فكرة 
مركزية واحدة هي : تعريب الإسلام'). 

إن القصيمي يقف تماما وكليا ضمن إطار هذا الميل إلى "تعريب الإسلام" وذلك» 

من الناجية الأولى» d‏ تسب JE‏ الغرب oia‏ رق iate‏ على uid‏ عرقي > 

من الناحية الثانية بأنه يرى أن تحقيق المثل الكلاسيكية الحركات التجديد الإسلامية 
is‏ في العصور القديمة أو في الأوتوبيا السياسية غير مكن إلا في وسط عربي. 
Qs MR‏ عر امس تارات Sui anc cR‏ 

"إذا بالنيول العربية تتساب في سهول هذا الشرق انسياب النور بعد ليل اشتد 
ظلامه وطال مقامه. وإذا ad‏ الشعرب والأمم تنفلت من تلك الأصفاد والأغلال أو 
على الأصح تحاول أن تنفلت. ثم تعلن مختارة راضية دينونتها لدين العرب ودخوها ني 
دولتهم. ولكن كان ماذا ؟ دلت هذه الشعوب والأمم في الدولة العربية والديانة العربية 
والثقافة العربية تحمل معها بقايا أصفادها وأغلانها وتصوفها وزهدها ورهبانيتها 
واستسلامها وكل ما كانت فيه. فوجدت العرب الأحرار ‏ أبناء الحرية وأبناء الصحراء 
الححرةء الحرة بما فيها ‏ لا يعرفون سوى التساهل والإحلاص وسلامة الضمائر وحسن 
الظن والسرور بكل من يفد عليهم معلناً قبوله ما جاعوا به.. وهنالك في تلك البيئة 
العربية الحرة المتساهلة راح أبناء هذه الشعوب والأمم ينفثون تلك الآراء والعقائد 


Israel Gershoni: " Arabization of Islam: The Egyptian. : شرن‎ d 
Salafiyya and the Rise of Arabism..." in: AAS 13 (1979). 
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والجراثيم الاعتقادية على حساب الإسلام وعلى Uf‏ لب الديانة الإسلامية ‏ وراحوا 
يؤلفون ويقصؤن ويعظون ويرشدون ويفسرون ويحدثون وينصوفون ويزهدون.. فامتلاً 
الجو بالدخحان ral y‏ السماء الصافية الصحراوية» واحتجبت بالغيم الذي Jac‏ الشقاء 
والعذاب d el,‏ يتلاشى ذلك النور المشرق من فوق جبال مكة وأحذ يخالطه الظلام 
ويطغى عليه .. فتمت المصيبة وأطبق الظلام ثم رجعت هذه الشعوب إلى ماكانت عليه 
تتخبط في دياجيرها وتتهاوى في عذاهاء ولكنها هذه المرة راحت تخبط ومعها قسم 
كبير من العرب أنفسهم الذي رفعوا المشاعل » فكان الخطب أفدح. .. "(10). 

تجدر الإشارة هنا إلى أن القصيمي» الذي بدا عام ١945‏ أنه يقف بمذه الآراء في 
وسط التيار الرئيسي للرأي العام الإسلامي في مصرء تخلى في وقت لاحق عن هذه 
الأفكار تخلياً Sus‏ ففي الكتابات الي نشرها بعد عام ١9571‏ يتبى مواقف معاكسة 
Cu‏ بخصوص "الطابع القومي" ad‏ 0 إلا أنه كان قد أدلى أيضاً في كتاباته في 
الأربعينات بآراء هدمت مرة أحرى ERE‏ طريق تقربه من 
القومية العربية» وجعلت كتاب "هذي هي الأغلال" أكثر كتب القصيمي إثارة للجدل 
والخلاف. في الفقرة التالية ستتناول هذه الأقوال الي استند إليها ووضعه كمنشق عن 
حر كات التجديد الإسلامية. 


؟ا-عبء الإرث Aug‏ : الدين كعائق للتقدم 

توضح أساليب المحاججة الت عرضتاها في الفقرة السابقة أن القصيمي يخاول دوماً 
بناء انتقاداته لظروف العالم الإسلامي على أسس دينية وتدعيمها ببراهين من القرآن 
والسنة. ويتضح المدى الذي يمكن أن يذهب إليه في استعماله الدين أداة للمحاحجة في 
تفافله المتطرف بالتقدم الذي يدعو إليه في "هذي هي الأغلال" حيث يصف في العديد 
من الشروحات الإضافية المسهبة نشوء العالم وتطور الحضارة البشرية بأنه الطريق إلى 
الكمال. وهكذا تصبح حججه الإسلامية في فاية المطاف جرد وسيلة لتبرير الفكر 
الوضعي وفلسفة التطور. 


.174 القصيميء الأغلال» ص‎ ٤ 
انظر الفصل الخامس - العرب والثورة وهارون‎ dod تخصوص رأي القصيمي بالعروبة والقومية‎ ٩١ 
mer 
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يروي القصيمي في بادىء الأمر نظريات التطور والانفجار البدئي بطريقة شاعرية: 
بعد أن انتقلت الذرات من حالة فوضوية غازية وبلغت مرحلة التجمع والتكتل فرغت 
شحناتها في انفجار هائل وتناثرت في الفضاء. ولي عملية استغرقت ملايين وملايين 
السنين نشأت الحياة من المادة غير المنظمة. وني الصراع اللاحق من أجل البقاء انتصر 
النو ع الذي كان Ks fo‏ أفضل مع idi‏ وطروف Adi‏ وم يعرف أي شكل 

من أشكال الحياة في تطوره حالة السكون E‏ بل إن التطور بكامله كان مسيرة نحو 
الكمال لا تتوقف Ud‏ ولا تتراحع إلى حالة dl‏ وعلى AM‏ الطريق ق الت قطعت حى 
الآن يقف الإنسان الذي تطورت صفاته وثقافته طيقاً لقواعد التطور AS‏ ولا يستطيع 
أحد أن ينكر أن الإنسان الحالي في مواضفاته الذهنية واللدسمية أكثر تطور؟ من ن أسلافه 

قبل آلاف السنين. فخلال تاريخه الطويل اكتسب على الدوام E ce‏ 
الوم خبط جود قداو درطا 

وبعد ذلك يصف القصيمي» غالبا بلغة منمقة جداء تطور العلوم والتقنية الذي 
يعرضه بلغة عسكرية ويعتبره اتتصارا للإنسان» على سبيل المثال : انتصارا على "ايوش 
امجهرية" للمرض. ويحتفي القصيمي بالإنجازات البشرية في بحال التقنية والكهرباى 
مرورا بالمواصلات والاتصالات» وحن الفلك والملاحة الفضائية» التي کان منذ عام 
١44‏ يعتبرها ممكنة» على أنها تحاوز للزمان والمسافات"). 

ولكن ليس علوم التاريخ والطبيعة وحدها هي الي تويد الصحة غير المحدودة للنظرة 
التطورية. بل إن القصيمي يجد حقائقها الأبدية مؤكدة في آيات القرآن الذي يتحدث 
عن نشوء الكون من المادة الغازية غير المنظمة. ثم يحاول القصيمي إثبات نظرية الانفجار 
البدئي ببرهان من القرآن هو QR‏ من سورة فصلت: لثم استوى إلى السماء وهي 
تان dn‏ وفضلاً عن ذلك يرى أن تطور الإنسان حسب نظرية التطور مثبت في 
القرآن Ga‏ : "وقد خلقكم أطوارا" " ( الآية ٠١‏ من سورة نوح )/8). 


٩٦‏ القصيمي» الأغلال ص 37 وما يليها 

av‏ المصدر السابق؛ ص ٠١‏ وما يليها 

۸ المصدر السايق؛ صي 150 ٠‏ يوكد القصيمي أن كلمة "أطوار " هنا تعيني "مراحل التطور" وهي 
مشتقة من المصدر "طرر": ومنه أيضا "التطور". 
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وبناء على ذلك يرى القصيمي أن السبب الرئيسي في ركود وانحطاط العام الإسلامي 
يكمن ني أن المسلمين أغمضوا عيونم عن هذه الحقائق الخالدة وطوروا أيديولوجيا التخلف. 
وهذا بدوره يعود إلى الفهم الخاطىء الشائع الذي يقول أن ذروة جميع التطور البشري 
موجودة في الأزمنة الماضية. um MU SOM ue X Ce oa‏ 
ذلك النظام الاجتماعي الثالي» موجودة في الماضي فسيحاول كل ما يستطيع لكي يقتدي 
ممذا الملل الأعلى. ولقد أصبح الفكر التقليدي مسألة بديهية وسيطر على جميع فئات 
اجتمع» لا بل إنه حعل الزعماء والسياسيين والملوك يستمدون كل الشرعية من الشخصيات 
القدوة التي كانت في الماضي. وأكثر من هؤلاء جميعا اقندى الفقهاء والفلاسفة والعلماء .كن 
سبقوهم في JU‏ علمهم. فهم جميعا يرون أن قيمة نشاطهم الثقائي تقاس» حصراء استنادا 
إلى ما كتبه الأسبقون. ad,‏ ركزوا كل تفكيرهم وكل أبحائهم على ما خلفه الأسلاف 
دون أن يحاولوا فهمها فهما حقيقيا أو تفسيرها بشكل صحيح أو أن يفكروا بصورة 
مستقلة. وما نتج عن ذلك كان "منها ای کی اف ire‏ ا 
كثرة العمل مع قلة ceti‏ ونشاط الحركة التأليفية مع ركود الحركة الفكرية ul‏ إن 
المؤلفين والمتكلمين والناعيين في العلوم والحمائق يكثرون جداً رلكنهم يقلون أيضاً dam‏ 
لأنم لا يصنعون شيا ولا يأتون بشيء"۷. 
ويندر أن ad‏ في مكتبات العالم الإسلامي رغم اتساعها كتاباً لا تسيطر عليه روح 
التقليد وحاكاة الماضي. مئات الآلاف من الكتاب هدروا طاقاتهم وجهودهم في التعليق 
على مؤلفات الماضي وتفسيرها وهكذا قضى التقليد على كل شكل من أشكال الفكر 
النقدي وجعل المسلمين يقبلون بلا تحفظ كل ما يمكن تبريره استناداً إلى الأوائل. 
ويصف القصيمي هذا التقليد الخالي من أي نقد بأنه أكبر عائق على طريق التقدم في 
الشرق da a M‏ وبعد ذلك يوسع القصيمي انتقاده للتقليد ليشمل أيضا التعاليم 
الاحتماعية الكلاسيكية للسلفية. وهكذا تبدأ القطيعة بينه وبين رفاقه السابقين في الوقت 
الذي احذ فيه يضع كتاباتهم على نفس الدرجة مع الحمود الذي يتهم به جامعة الأزهر : 
"حي أن المحلات الدينية التي تكاثرت في السنين الأخيرة لايخرج ما فيها من تفسير 
للقرآن وشرح للحديث وتعديد وتقسيم للمعتقدات وسرد لما يحل ولا يحرم في الفقه ولما 


وة _المصدر السابق » ص Y‏ 
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احتلف الفقهاء فيه y‏ اتة OL ele am‏ کا9 قد jf YS Cet QD. Gui deg‏ 
عن أن يكون محاولة نافهة أراد يما حاولوها أن يقدموا إلى قرائهم فتاتا متناثرا من تلك 
الموائد الي قام الآكلون عنها منذ ألف عام. 

وقد يعجب المرء إذا ما أدار نظره حوله فوجد أن أكبر جامعة اسلامية قد بلغت من 
العسر أكثر نما بلقه تور عليه السلا قد عقت قي عدتها call‏ وعمرها المديد عن 
أ ان تلد مولودا واحداً حي ضرب امثل بعقمها. . إن هذه الجامعة في كل هذه المدة وفي 
جميع هذه الأعداد المائلة من الطلبة والأساتذة» وقي ذلك الثراء الوفير الذي أرصده لها 
الواقففون» قد عجزت عن أن تؤلف كتابا واحدا في نوع من أنواع العلوم الي احتصت 
يما وبدراستها وتدريسها.. والكتب القديمة العقيمة ال جعلت مادة الدراسة فيها ليست 
من وضعها ولا من تأليفها ونقلهاء وإغا هي استعارة خارجية» وأكثرها من وضع قوم 
ليسوا عرباً لا في ألسنتهم ولا في افكارهم ولا في أذواقهم. N,‏ 

إذاماطر ح» عند كل aye‏ لصنع شيء جديد أو أفضل؛ السؤال عما إذا كان 
يتفق مع ما قاله وفعله الأوائل» وإذا ما رفض كل شيء لم يعرفه هؤلاء» فإن النتيجة 
ستكون الضحالة الإنتاحية والعقم الفكري. ولذلك ظل التطور العلمي» ليس فقط 
محال العلوم الدينية وإثما أيضاً في حال الطب وغيره من العلوم» في نفس المستوى الذي 
كان عليه قبل ألف عام. 

وعندما يتمعل القصيمي في النهاية أيديولوجيا السلفية الجديدة وأشكالها التعبيرية 
موضوعا مباشرا لهجومه وي ركز كل انتقاده على هذه النقطة: M]‏ يدمر خلفه جميع 
الجسور الي تربطه مع حر كات التجديد الإسلامية المعاصرة : 

"أما هؤلاء الذين قلدوا الزعامة الدينية» واختيروا لقيادة الفكر الإسلامي في أحوال سيئة 
قاسية ولأسياب ينكرها الدين والعلم» فقد عصفت يمم نوبة من نوبات الفساد الذهن 
وموجة من موجات العماية الأصيلة» واجتاحهم إعصار من أعاصير اجهل التليد البليد 
فقاموا وهم يترنحون من الغباوة ويتمايلون على أنغام الشيطان ‏ ليوقعوا على أكذوبة 
علمية من أعظم وأشهر الأكاذيب العلمية في التاريخ.. فقد زعم هؤلاء ‏ بين هتاف الغباء 
المتواصل ‏ في كل كناب كتبوه وقول قالوه أن سعادة الإنسان وطريق تقدمه وراءه لا 
أمامه» وأن عليه أن يلتفت خلفه أبداً وألا يمد بصره بين يديه ابداء وأن يرجع القهقرى 
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ويتكص إلى الوراء ما استطاع إلى ذلك oe‏ ليظفر بالسعادة وبالعلم وبالعقل وبالاخلاق 
وبالعدالة وبالنظام الاجتماعي المبرأ من العيرب والنواقص.. وزعموا أن كل خير هو في 
أعمال الماضين» وكل شر هو من أعمال المتأخرين» وأن كل خير في اتباع من سلف» وكل 
شرف اتباع من خلف. وأن كل ما يمكن تصوره من الخير فقد مضىء وکل ما يمكن 
تصوره من الشر فقد بقى» وأن كل ما لم يستطع عمله الأولون وكل ما م يعملره وبرتضوه 
من الأعمال والعلوم والألاق فهر شر وجهل oed,‏ وأنه إذا كان حيرا وعجزوا عنه فلا 
بد أن يعجز عنه الأواخر.. إذ قد ادعوا أن الأنسان في كل نواحيهء العقلية والعلمية والخلقية 
والجسمية» قد أخذ حظه من الكمال في الزمان P.) Nn‏ 

ويزداد وضوح الموضوع الذي يسلط عليه القصيمي انتقاده في موقع آخر عندما 
يتحدث عن النتائج السياسية للنشاط الديئ. فهر يقول أن الناس المتأثرين بالأيديولوجيا 
الرجعية يصبحون بسهولة ضحية للدعاة والنشطاء. كثير من الناس البسطاء الذين يعانون 
الحرمان وخيبات الأمل يكونون مستعدين بسرعة p US‏ الذين يقدمون لهم وعودا تبشر 
بالأمل. وني هذا Jet‏ يشبه نجاح النازيين في ألمانيا نحاح الجماعات الدينية في العالم العربي. 
وني القطع التالي» الذي له وقع يشبه مزجا من مولد poo‏ ودعاية سياسية دينية بأسلوب 
d ur‏ يشن القصيمي هجوماً هباشراً على النشاط السياسي للسلفية الجديدة : 

"ولا يحب أن تعجب إذا Uam‏ مخبولا يهذو» و بالستحيلات» فقد بجح وأحذ 
برقاب الآلاف أو cote‏ الآلاف أو الملايين من ada‏ القطعان البشرية» يقودها حيث شاء. 
فإنه قد هاحم أضعف جانب فيهم ‏ وهو جاتب الرجاء والأمل ‏ فقد انتصر عليهم دون 
عناء! وعلى هذا فمن البعيد الصعب الوقوف ني سبيل هؤلاء المخادعين وفي سبيل استيلائهم 
على الجماعات بواسطة التلويح هما Ul‏ وعلى هذا يجب ألا يعد نجاح هؤلاء دليلا على 
أن لهم قيمة بل يجب أن يعد دليلا على ضعف النفس الإنسانية المؤملة المرجية. AV‏ 

يعيد القصيمي أيديولوجيا التحلف المسيطرة على جميع فئات وأفراد امجتمع الإسلامي 
إلى مرحلة طفولية للعقل البشري ويتبئ بذلك تفسيرا قريبا من التفسيرات الفرويدية» 


YAT القصيمي؛ الأغلال ص‎ ٠ 

٠6‏ الصدر السابق ص 3١5‏ وما يليها. يشير القصيمي في "هذي هي الأغلال" عدة مرات إلى 
الداعية الذي يصف هنا تأثيره الوخيم على الشعب البسبط وتعتقد روتراود فيلانت في كتابها "الوحي 
والناريخ" ص ١74‏ أن المقصود بمذه الاثتقادات واللكمات المحديدة هو حسن البنا. 


Yes 


ويقول: يعتقد الأطفال أن قدرات آبائهم وأجدادهم أكبر دائماً من قدراتهم هم . ومن 
هنا تنبع الرغبة الطبيعية في تقليد الناس الذين يحملون عنهم هذه التصورات. وعا أن 
الأطفال متعلقون بالبالغين في جميع حاجاتهم فهم يعتقدون أن البالغين يتمتعون بالكمال 
ويركزون بناء على ذلك جميع رغباتهم وآمالهم عليهم. لا شك في أن هذا الاعتقاد له 
ما يبرره بالنسبة للمجتمع البشري» لأنه لولا الثقة بالأشخاص المكلفين بمهمة التربية لن 
يكون بإمكان أي تربية تحقيق أي نجاح. إلا أن كل إنسان a‏ في بحرى حياته درجة 
من p a‏ العقلي جعله قادرا على مغرفة الغلاقة الضحيحة i‏ بين السبب والنتيجة. 
وبذلك يدرك أن قدرات وكفاءات الإنسان JUI‏ ت muere‏ 
معارف وخحبرات الأجيال السابقة وأضاف إليها تحاربه. ولذلك ستكون الكفاءات 
الأعلى والأكبر دوماً وأبداً لدى الجيل الأخير. هذه العلاقة لم تفهمها الشعوب والأمم 
المتخلفة. فقد بقيت هذه الشعوب أسيرة لطريقة طفولية في التفكير تمعل أبناءها يؤمنون 
بصحة جميع التقاليد المتوارثة وحن لو امتلأت بالمبالغات والإضافات والأكاذيب أو 
كانت متناقلة لتحقيق أغراض معينة. 

وهكنذا منح هؤلاء اناس أسلافهم صفات إفية وأصبحوا Pu os‏ بالمقابل فقد 
بلغت الأمم العظيمة» حسب رأي القصيمي» مكانتها الهامة في العالم VÀ‏ تسود فيها 
القناعة بأن المستقبل هو دوما وأبدا أفضل من الماضي» وأن الأجيال الديدة هي دوما أكفاً 


4 المصدر السابق ص ۲۹۷ وما يليها. إن ما يلفت الائتياه بشكل حاص في هذه الأقوال هو 
قربها هن عام النفس الديني (سيكرلوجيا الدين) لزيغمرند فرويد. فقي كتابه "مستقبل وهم" ( Die‏ 
(Zukunfteiner. Illusion‏ الذي صدر عام ٠۱۹۲۷‏ يقول فرويد أفكاراً بالغة الشبهة : "أنها العلاقة بين عجر 
العطفل والشخحص البالغ الذي يتابع هذا العحز بحيث أنه تبين كما كان متوقعا أن الدافع النفسي لنشوء الدين هو 
الماهمة الطفولية في الدافع إلى إعلاته"(۷١١١).‏ "إذ أن هذه الحالة ليست شيا حديدا. فهي ها قدوة طفولية. 
هي في الحقيقة ليست سوى استناف للسابق. ففي هذه الحالة من العجز كان الإنسان مرة كطفل في مواجهة 
أب وأم كانت لديه كل الأسباب التي تدعوه إلى الخوف منهماء ونخاصة من الأب الذي كان المرء متأكداً 
أيضا من حمايته له من الأخطار التي كان المرء يعرفها نذاك" رص .)٠١١‏ "علينا أن نؤمن لأن أحدادنا كانوا 
مؤمنين. ولكن هؤلاء الأجداد كانت معارفهم أقل جدا من معارفنا وكانوا يؤمنون بأشياء نعتيرها اليوم غير 
ممكنة إطلاقا. ومن الممكن أن تكون التعاليم الديية من هذا النوع. فالبراهين الي خلفوها لنا مدونة في كتابات 
تنم جميعها بعدم الموثوقية. فهي مليئة بالتناقضات والتعديلات والتزوير؛ وحيث تتحدث عن وقائع مؤكدة 
تكون هي تفسها غير مؤكدة" (ص (V‏ في حديث مع القصيمي في ۱٤‏ مايو / أيار ۱۹۹۴ رفض الإجابة 
على ما إذا كان متأثرا بالترجمة العربية لكناب فرويد. وعند لفت انتباهه إلى التشابه الكبير ني المضمون à‏ 
الأفكار البشرية الحقبقية الصحيحة تعبر عن نفسها دون أن يكون لذلك علاقة بالشخحص أو الزمان أو المكان". 


Yt 


من السابقة» ولأن أبناء هذه الأمم لا يبدون سوى قدر قليل من الاحترام للمنقول من 
القدم. وهكذا يتجه سعيهم دوما إلى الكمال في المستقبل. ولقد كان سقوط ونستون 

تشرشل بعد الحرب العالمية الثانية في بريطانيا أفضل تعبير عن هذا الاعتقاد. فعلى الرغم من 
أنه حقق النصر el‏ في الحرب كان البريطانيون مقتنعين بأن اللاحق سيكون دوما أفضل 

مخ التاق ° ". وتبعاً لذلك لايمكن أن تزدهر ثقافة أو مدنية ما لم يتعلم أبناؤها الشك 
بشخخحصياتما السابقين والاعتماد على كفاءاتهم الفكرية هم أنفسهم وذلك لأن الفهم والشك 
شرطان لازمان للحضارة والمعرفة والقوة. ولهذا السبب يرى القصيمي أن التجديد داحل 
الثقافة الإسلامية سيبقى غير ممكن lb‏ بقيت التركة الثقيلة الب nis‏ الشخخصيات القدرعة 
تحسم على صدر القدرات الفكرية للمسلمين. وول قد لجع الصلدين 3 الول 
العربية ما لم يزيلوا أولاً العبء ad‏ لهذا التراث الفكري 

"يجد المصلحون 4 قوم Gta] cto‏ في خاولتهم هدم jb edat‏ الأول à lig‏ 
إعراضا مزعجاً وبلادة منكرة؛ ويذهب كل ما يبذلونه أو أكثره في هذه الحاولة هباء: 
فالبراهين لا تحدي بل لاتسمع» والعظات لا تؤثر» وكل شيء يروح كما جاء. والعائق 
الأكبر هو أن هؤلاء الذين يراد إصلاحهم يرون الكمال في أولدك القدامى الذين يجدون 
هذه الأباطيل والخرافات ف كتبهم. فمن المستحيل أن يجمعوا ين الكفر بأباطيلهم وبين 
اعستقاد الكمال المطلتي فيهم» والسبيل الي لا سبيل سواهاء لإخخراج هذه الجماعات النكودة 
مما هي فيه أن تُعلم JS‏ مؤلاء والشك فبهم وإساءة الظن يهم وبعلمهم» » وأن تعلم ell‏ 
كانوا تحت ظنهم يهم iue‏ وأغم أبعد عن الكمال 0 
كيف تثق بنفسها وبعقلها واستعدادها. 

إن لأنظر إلى هنذا الميراث الثقيل الباهظ الملقى في طريق المسلمين؛ وإلى هذه الأسفار 
الي تروع أعدادها ويعجز تعدادها ‏ وما فيها ما لا يستقيم لأمة أمرها وجودها معه» 
فأفزع وتذهب بي الأفكار ثي كل وجه ثم تووب بي جتمعة بجمعة على أنه لا حلاص إلا 
إذا استطعنا أن نكفر هذا الميراث» وعلى أنه لا يمكن الكفر به إلا اذا عرفنا كيف تتزل 
مورثينا إياه عن هذه العروش السماوية التي صنعناها لهم على حساب فوانا العقلية والديية ثم 
أجلسناهم عليهاء ثم جثونا تحتهم تسبح بحمدهم ونقدسهم وننزههم عن كل ما يخطر 
Jue‏ من إثم أو نقص أو ضعف! فهل من سبيل إلى هذا؟ على أنه لاسبيل AOV‏ 
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هله الآراء تبئى القصيمي مراقف لم يكن يتبناها في السابق إلا أتباع الليبرالية 
المصرية وسد بذلك فراغا أيديولوحياً نحم عن تضاؤل أهميتهم في أوساط الرأي العام 
o5 oy‏ 0 وكما كان يفعل الليبراليون العلمانيون في العشرينات والثلاثينات صار 
القصيمي الآن يؤكد أن التقدم غير ممكن إلا بتحقيق النجاحات الاقتصادية والمادية 
والعلمية وليس له أي علاقة بالموقف sadi‏ للسكان : 

"وإذا كان لا أمل لنا في أن يخرج صيام غاندي M‏ من اند Y dis op‏ 
أمل لنا في أن نخرجهم وسواهم من الغاصبين بصلاتنا أو صيامنا أو إيماننا ea)‏ أو 
بأخلاقنا الدينية الصرفة. فالأحلاق الصناعية الاقتصادية العلمية المادية هي الي تعز 
الشعوب وتحلها الذروة.. ويؤسفنا أننا لانزال محتاجين إلى فهم هذي الحقيقة وإلى تفهيم 
الآحرين إياها.. أما الأخلاق الدينية ا حض فتلك اشياء أخرى» ceu‏ أحرى. ولهذا 
فإن المستعمرين والغاصبين والمنافسين وغيرهم من ضروب الأعداء» لا يرهبون هذي 
الأحلاق و لايخشون أصحاهاء ولا يؤلهم eA S‏ وكثرقاء بل لعلهم يعملون على أن 
تكون الشعوب الي يريدون افتراسها أو بقاءها تحت سلطافهم وعدوانهم؛ متدينة مسرفة 
في تدينهاء حافظة على كل فضائلها الدينية»» وإنما يخشى هؤلاء الأحلاق الصناعية المادية 
العلمانية» لأنهم يدركون ما هذه من قوة ومنافسة."١٠.‏ 

ويتهم القصيمي القوى الاستعمارية بأنها تحترم سياسيين من أمثال مصطفى 
كمال ( أناتررك ) مؤسس تركيا الحديثة 7 ولكنها في الوقت نفسه تكون مسرورة 
عندما يحكم دولاً أخرى حكام يابسر الذهن ورافضون لأي تجديد. ولا شك في أن 
المستعمرين كانوا في غاية السرور عندما أمر في العام الماضي Ce £o)‏ حاكم دولة 


٠0‏ ف بداية القرن كان eed‏ على تمجيد " السلف الصاح " Uia‏ على نطاق واسع اي أوساط 
الوطنيين الليراليين الذين كان تفكيرهم ملنصقا بالخنطاب الأرروي. 

۸ _ القصيمي ‏ الاغلال» ص Vo‏ وص YYY‏ 

8- إن إشارة القصيمي إلى أتاتورك تبدو اسنفزازية للوهلة الأولى فقط. فبسبب ege‏ للإسلام 
pe‏ بن بالعقائد البدائية t Ly‏ وللمشابخ المحافظين لقيت الكمالية في بادىء الأمر رغم فصلها الدولة عن 
الديم ن تسأييدا لدى qu‏ السلفية, NOSTRE‏ من أناتورك في البلدان العريية هو 
النجاحات السياسية والعسكرية ضد القوى الاستعمارية الأوروبية وال أشار إليها القصيمي. وهذا الخصوص 
يقول دوران خالد : " ولذلك كان أتاتورك يتمتع بشعبية واسعة رغم إجراءاته الحادة ضد المؤسسة الدينية. فاقد 
كان أنهاءه o‏ الطوارىء ومساعدة المسلمين على استعادة قوتهم السياسية وإن كان ضمن منطقة محدودة 
جغرافياء أهم بالنسبة للناس من إصلاحاته تجاه الإسلام وال كانوا يشعرون بأن بعضها ظالم" (دوران cue‏ إعادة 
الأسلمة وسياسة التنمية» كولن AY‏ ص ١18‏ ). 
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فقيرة جداً ومتخلفة جداً رعاباه بأن يقرؤوا القرآن والبخاري لكي يتفادوا مرضاً وبا 
بيدما رفض ق الوقت نفسه عرضا من بلد جاور بتقدم مساعدة طبية Q0‏ 

جب على المسلمين أن يعرفوا أن قوة التفوق الغربي الحبارة لا ترتكز على العقيدة 
والأحلاق Uy‏ على أسس مادية واقتصادية بحنة. وهذا ما يثبته التاريخ الحديث أيضا. 
ففي بداية الحرب العالمية الثانية حققت ألمانيا واليابان الاتتصار تلو الآخر بسبب 
تسليحهما الأفضل وتفوقهما المادي. وكانت العرامل UIS‏ هي الي أدت إلى هزئتهما 
في وقت لاحق. ول تلعب المبادئ الأخلاقية أو الدينية أي دور في ذلك. إذ إن روسيا 
انتصرت في الحرب على الرغم من أنها ترفض الدين ". كما أن أوروبا لم تتمكن 
من إحراز مكانتها المهيمنة في العالم إلا بعد أن تحررت من الدين كليا : 

"ومن العلوم أن أوربا يوم أن كانت مؤمنة بالكتيسة متدينة كانت في ذلك الهوان 
والضعف والعجز الذي نعرفه ونقرؤه» فلما أن مرقت من Ul]‏ وتنازلت عن ذلك الأمل 
الأحروي وجعلت الصناعة والتجارة والحياة الكبيرة القوية هي آفتها الي وحدقا وأبت 
الإشراك cue‏ صعدت بالحياة هذا الصعود الذي أعجز أبصارنا تنوره والنظر Qu)‏ 

ويضرب القصيمي te‏ آخر على هذه العلاقات هر التباين الموحود بين دولتين 
متجاورتين في الشرق هما اليابان الفتية الطموحة والصين المنكاسلة القاصرة. فالديانة 
الشتتوية السائدة في اليابان ديانة بلا طقوس وبلا واجبات عبادة وأشكال خاصة في 
التمجيد وبلا نصوص دينية. وهي لا تعرف تصور الحياة بعد الموت. والشنتوية هي لي 
جوهرها ديانة طبيعية تقوم على تمجيد القوة المادية والأشكال الخارجية لتجلي الوحود 
الأمر الذي يتجلى في الأهمية الكبيرة لعلم الحمال لدى اليابانيين. أما الكرنفرشيوسية 
فتعلق آمال الصينيين على أشياء غير ملموسة وغير مكئة وتوجه قواهم إلى أمور 
مستحيلة. إضافة إلى ذلك توجه اهتمامهم إلى ماض بعيد ومظلم وإلى تقليد الأسلاف. 
وبسبب هذه الفروق الدينية بين الشعبين كان الشعب الياباني ناجحا ومهابا رغم هزعته 
في الحرب» بينما بقي الصينيون فقراء ومتخلفين وغبر قادرين على " التحرر من الأكفان 


٠‏ القصيمي : الأغلال ص ۳۲۷ ل حديله عن البلد المتخحلف يعي القصيمي على أرجح الظن 
اليمن كما في حالات مشابمة أخرى (قارن: الأغلال» ص NY‏ وما يليها ). 
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البالية الي لفهم بها كونفوشيوس وأمثاله"9). ففي التاريخ البشري تفوقت جميع 
ali co‏ علقت آمالها على الأمور الت تستطيع رؤيتها وإحساسها على الشعوب 
الي سعت إلى أهداف أخروية غير محسوسة. ads‏ بلغ اراغريق والرومان والمصريون 
القدامى وغيرهم من شعوب الحضارات السابقة مستوى رفيعا في جال علم الجمال 
كتعبير عن تمجيدهم للظواهر الطبيعية. وهذه الفكرة هي الي جعلت الفيلسوف 
الفرنسسي غوستاف لوبون يقول بأن التوحيد هو الذي يعيق pai‏ وحن لو كان 
القصيمي لا يتبى هذا الرأي فهو يرى أن المشكلة الرئيسية تكمن في التوفيق بين التدين 
والنجاح الدئيري. 3 هذا الصدد يجب الاعتراف : 

"ولا أحد مفرا من أن أذكر هؤلاء الإحوان أن الروح الدينية Me‏ ما تكون سلبية 
تحاه الحياة وعطلاً في اصحاما إن uus d‏ روح نترثية من o‏ الواقية المنارمة ومن 
التربية العالية. . وفي الحق أفهم قليلون جد إن لم يكونوا غير موجودين  ud‏ الذين 
استطاعو أن معا بين الندين وبين الإبداع ف الحياة والنهوض M‏ وهذا فإنه ليكاد 
يعجز الباحث أن يجد متدينا حرفيا استطاع أن يكون في الحياة شيئا مذكوراء وأن يتقدم 
وها ويعطيها ما ليس عنهاء a£ y‏ كل الذين صنعوا الحياة وصتّعرا ها العلوم والأساليب 
امبتكرة العظيمة هم من أولئك الموصوفين DUE YU‏ عن الدين وبالتحلل منه" A01‏ 

وقي تاريخ الفكر الإسلامي أيضا يلاحظ القصيمي أن أشهر الفلاسفة والأدباء 
العلماء وصفوا بالميوعة الدينية والتناقض. وينطيق هذاء على سبيل المخال» على المتني 
(A96 7319)‏ واین الرومي (۸۳۳- (A48‏ والحاحظ (5لا/ا- [ASA‏ 834) وابن 
سينا (3/60 7 Qi YY‏ والفارابي (ترفي )19٠‏ والرازي (توفي عام ٩۲۳‏ أو (Y‏ 


XY المصدر السابق» ص‎ ١ 

4 المصدر السابق» ص ۳۲۲. يستشهد القصيمي بكلمات لوبون: "الإيمان dy‏ واحد كان مصيبة 
iy e‏ وقوله: "إن الحضارة البشرية م Vas gil‏ حقبقياً وقويً إلا في مراحل الوثنية وعبادة الأصنام". 
ويبدو أن القصيمي لاحظ أنه بمذه الاستشهادات قد وطأ أرضاً في غاية dde‏ ولذلك تنصل منها على 
الفور في ملاحظة هامشية بقوله: "إننا Us‏ من كل شكل من أشكال SUI‏ والزيغ ونحن لا نذكر هذه الأقوال 
لأننا نؤمن بها Ul‏ في معرض البحث عن الحقيقة". ومن البديهي أن هذه الاستشهادات كانت التي 
تعلق بها نقا القصيمي. کان غوستاف لوبون va ۱۸٤۱(‏ عالم احتماع وفيلسوفاً فرنسياً؛ وقي 
الأصل طبيا. أسس "علم النفس الجماهيري" (سيكولوجيا الجمهور) الذي حال فيه إلهاب مشاعر الفرد وردود 
فعله البدائية ضمن ase‏ 

6 القصيمي» الأغلال: ص ١5‏ وما يليها. 
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وابسن رشد ( ۱٠۹۸ - ۱۱۲١‏ ) وغيرهم. وحن اليوم يلاحظ المرء أن الدول 
الإسلامية الي تبن شرعيتها على أسس دينية لا تعين في مؤسساتما الحامة كالوزارات 
والسفارات شخصيات دينية. فهي تعرف من om‏ الطويلة أن المتدينين جدا ليس 
لديهم US‏ ولا الطموح .ولا القسوة الي iol V les‏ خورن البولة CPV‏ 

يبدو of‏ القصيمي كان يدرك تمام الإدراك أنه جرح المشاعر الدينية لقرائه ببعض 
الأقوال التي يدلي بهاء ولذلك يجد نفسه مضطراً إلى التأكيد مراراً في الفصل الأخير 
من "هذي هي الأغلال" " أنه لا يريد إطلاقا دعوة المسلمين لرفض دينهم. بل إن انتقاده 
لبعض المظاهر الدينية يرمي حصرا إلى فهم المضمون الحقيقي للدين بشكل أفضل. 
DR‏ يل که فی س لول ES‏ ماري [pete‏ 
الأنبياء والرسل» إذ إن إرسالهم بحد ذاته كان يرمي إلى تصحيح العقيدة والأديان 09 

إضافة إلى ذلك يحاول القصيمي رغم كل شيء إقامة بعض التوافق مع مثلي السلفية 
القديمة وذلك بأن يستشهد في مقالة ملحقة بكتاب "هذي هي الأغلال" صراحة ببعض 
أبطال العصر الإسلامي الأول : 

"وأني ما أردت إلا خدمة الحق وحدمة أمتنا العزيزة. وليكن هذا شفيعاً لي عند من 
يغالفئ في بعض المسائل او في بعض الشروح ح والتفصيلات. وثانيهما أني م أحاول إلا أن 
أكون مؤمنا بالله ورسله وكتبه واليوم الآحر» fs‏ حاولت أن يكون هذا aui‏ سليماً 
قوياء.وأن يكوت كلفان عمر بن الخطاب:وعمرو بن العاض dis y‏ بن الوليد Ji,‏ 
هؤلاء» وأبيت أن يكون مثل إيمان الشعران والغزالي وابن عطاء الله والسيرطي وغيرهم من 
شيوخ الطريق وحداة الحهالة ورسل الفقر ‏ ممن نكبوا البشر وانحرفوا بهم عن الغاية الي 
كان يجب أن O9 "sul.‏ 

v uel‏ يحب أن لا ننسى أن القصيمي أهدى كتابه "هذي هي الأغلال" للملك ابن 
سعود. وهو يضع ابن سعود ضمن حر كة التجديد الديي الذي انطلق دوما من شبه 
الجريرة العربية ويتبئ (أي ابن سعود) الرأي السائد لدى أنصار القومية العربية بأن 
العرب يتميزون بحبهم للحرية والمناقب الديمقراطية» بينما يتميز المسلمون غير العرب - 


.71717 المصدر السابق. ص‎ ١ 
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وعلى رأسهم الإيرانيون p aU,‏ لسلطة الملوك. وبعد ذلك يصف القصيمي قق 
هذه المناقب في شكل الحكم الذي يعتمده الملك السعودي والذي يعطيه أيضا دورا 
قيادياً في التجديد المطلوب بإلحاح : 
any!‏ الآمال i d‏ لأسباب واضحة جحلية إلى جلالتكم» فجت أرفع إليكم 

الكتاب» سائلاً أن يسعد القائد وأن يحفظه ويسدده؛ راجيا أن أكون قد قدمت Gn‏ 
وديينٍ ما فيه نفع أو ما فيه دفع ضر. وقد آن أن يقتبس الناس من تلك الشعلة المقدسة 
الي أوقد جذوتها مصلح الجزيرة العظيم الشيخ محمد بن عبدالوهاب" 019 

ويختتم القصيمي إهداءه بالإعراب عن ولائه للوهابية ويقول إنه قد ظهر مقلدون لها 
في كل مكان 3 العام الإسلامي ولكنهم فشلوا جميعاً. فلم يتمكنوا من فرض أنفسهم 
في Jus‏ السياسي e‏ كانوا يفتقرون إلى القوة الضاربة الي منحتها للوهابية في شبه 
الجزيرة العربية الرابطة بين آل سعود وآل الشيخ. ويعود بجاح الدعوة الوهابية في Jis‏ 
S ua‏ هناك إلى سببين : الاستعداد الطبيعي للعرب في شبه الحزيرة العربية لقبول هذه 
الرسالة لأن العقيدة الإسلامية لأجدادهم ظلت قائمة عندهم دون تحوير أو تزوير» 
وشخصة المحدد صاحب الدعوة. A ilu,‏ يشكل خامى في عرض القصيمي 
لشخصية عمد ابر بن عبد الوهاب أنه يصفه بجميع الصفات الي RID‏ 'هذي هي 
الأغلال' حرطا أساسيا لتجاوز uy‏ المزيف وتحقيق التجديد الإسلامي : لقد كان 
TEMP‏ من الناش النادرين جدا النين اجتمعت لديهم وبصورة متوازنة القدرات 
الفكرية والعلمية والإبداعية. d‏ تكن معارفه الدينية مثل معارف أولئك العلماء غير 
القادرين على التعامل فكريا مع متطلبات الحياة الدنيوية. بل إنه جمع بين سعة الإطلاع 
من جهة وخحصالص الزعيم الشعبي كالحاذبية والحنكة والقسوة أحيانا من جهة أحرى. 
وحسب رأي القصيمي فإن مثل هذا الجمع بين القدرة الإبداعية في الحياة الدنياء وحدة 
الذكاء ورجاحة العقل» والفهم النقي الواضح للدين؛ مو الوحيد القادر على إنحاز 
عملية التجديد الإسلامي الي يبتغيها. قد يكون هذا الإهداء ردا من القصيمي على 
الدعم الذي alils‏ من الأسرة الملكية السعودية وحن بعد نشر " هذي هي الأغلال is‏ 
وعلى قدر مافي هذا الكتاب من أقوال مختلفة ومتناقضة كان أيضا حجم الدراسات 
النقدية والمواقف المنخذة منه. وهذا ما سنعال حه في الفقرة التالية. 


المصدر السات ص 6. 


۳-النقاش العام حول "هذي هي الأغلال " 

v.‏ ما pA‏ به نقده gb HM‏ من خدة ومرارة خلق القصيمي لنفسه 
كثيرا من الأعداء» وأيضا بين العلماء والمثقفين الذين كانوا قد صفقوا في السابق لهجرمه 
على الصوفية والشيعة والاعتقادات الشعبية. ويعود السبب الرئيسي في الضجة العامة 
الي أحدثها كتاب "هذي هي الأغلال" إلى مشأ القصيمي وتاريخه السابق. إذ أن 
مرن وأسلوب الدراسات النقدية يعكس وضع هذا "المنشق" "الملتجئ إلى العدو" 
الذي إما أن يدافع عنه ضد هجمات غير مبررة أو يُشتم كملوث للعش ots 5p‏ 

في أوساط الكتاب ذوي الاتجاهات العلمانية لقي القصيمي تأنيدا عفويا. وكانت Abe‏ 
"القتطف" الليبرالية المعروفة بين أول ai coe‏ وقفت بكل صراحة ووضوح إلى جانئب 
"هذي هي الأغلال". ففي نوفمبر / تشرين الثاني ۱۹4١‏ نشرت المقتطف دراسة نقدية 
للكتاب. وكان مؤلف الدراسة الكاتب المصري إسماعيل مظهر )١957- YA8 Y)‏ الذي 
ELM‏ عام ٠۹٤١‏ واشتهر كممثل للفلسفة الوضعية وكمترجم لمولفات تشارل 
داروين ٠"١‏ وحرص مظهر على التأكبد بشكل خخاص على أن الصفحات الأولى من عدد 
نوقمبر/ تشرين cab‏ مهداة للقصيمي وأن تلك كانت المرة الأولى الت تمنح فيها المقتطف 
هذا الشرف لكتاب صدر لتو مع العلم بأن هذا التكريم يستحقه كتاب "هذي هي 
الأغلال" SS‏ جدارة. وأعرب مظهر عن استغرابه من أن رجلا كالقصيمي يدحدر من 
منطقة نائية كمنطقة بحد الي ترفض أي اتصال بالفكر الحديث يستطيع إبداع مثل هذه 
الأفكار الرائعة. ويعبر مظهر عن دعمه للكتاب ومؤلفه بالكلمات AJ‏ : 

"إنين أتحزب هذا الكتاب لأنئ أرى فيه موقفاً فكرياً قوياً ومتيناً هو من صفات 
الإسلام لكنه ليس من صفات المسلمين في الوقت الحاضر. إن أشم فيه عطر حرية 
الأفكار والضمير وأرى فيه أشد الانفعال الداخلي الصاعد من أعماق الضمير الإسلامي 
والمطابق لحقيقته الأصلية» على عكس تلك الأقوال الي نسبها المزورون الأغبياء 
للإسلام ولنبي الإسلام أو خداع أصحاب الموقف الفكري المريض أو تزييفات 
السياسيين وممثلي الشعوبية الذين يتمنون انطفاء العروبة واللغة العربية"(0”1, 


VY‏ — قارن: وديع فلسطين: "إسماعيل مظهر في سدة الفكر الحر" في: العلوم e‏ رقم : مارس / آذار 
٤‏ ص 7١‏ وما يليها. 
إسماعيل مظهر: "هذي هي الأغلال"؛ في : المقتطف, نومير 219145 ص MM‏ 
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وإلى حانب هذه الإشادة الممسجمة مع الموقف القومي العربي الذي يحمّل الذنب عن 
جميع التطورات السلبية داحل الإسلام للمؤثرات الصادرة عن شعوب غير عربية» يشير 
مظهر بشكل حاص إلى مناقشة القصيمي لقانون السببية والعقلانية وإلى الآيات 
والأحاديث المؤيدة لذلك. ٠‏ 

وبعد وقت قصير نشرت المقتطف مقالاً لشيخ الأزهر الشاعر حسن dll) Qi‏ 
عام )١1955‏ بعنوان "هل الأغلال في أعناقنا؟". في هذا المثال الإيجابي بصورة عامة يضع 
الشيخ aude‏ القصيمي بين المصلحين الإسلاميين الكبار : 

"شكل ابن خلدون» رائد الاشتراكيين» طليعة معسكر الإصلاح في الشر 
وشكل الأفغاني وتلميذه محمد عبده والكواكبي جوانبه» أما ju opel‏ 

يرى القياتي في 'هذي هي الأغلال" "برنابجا للتعليم الوط وخطة ناححة 
للإصلاح"") » لأن هذا الكتاب يحارب بالدرجة الأولى الاتجاهات المعادية للمعرفة 
داحل الثقافة الإسلامية. ويختم القياتي مقالته بانتقاد حذر للقصيمي الذي أخطأ AM‏ 
في بحالين: يتعلق الاعتراض الأول بالاقنباسات الي انتقاها القصيمي من الشعر الوجداني 
الصوفيٍ. فهو يتهمه بتحويل ظواهر فكرية رفيعة المستوى إلى أمور سطحية وتافهة. 
فعندما يعلق على أبيات شعرية لصوفيين مشهورين ينسى أن الأمر فيها يتعلق (Uo‏ 
الشعري وبأشكال للتعبير شاعرية وفردية لا يجوز استخلاص استنتاحات منها بخصوص 
المشاكل الاجتماعية. dell UE‏ الثاني فيتعلق بنظرة القصيمي المنشائمة جداً. فالقياتي لا 
P‏ لفقدان الأمل في أن يتحاوز المسلمون مسافة التخلف الي تفصلهم عن الغرب 
وذلك لآن التقدم الاجتماعي حتمي "كحتمية بزوغ غ الفجر بعد الظلام"(*"). 

وكان انتقاد عباس محمود العقاد Lal‏ يتسم بالاتفاق مع القصيمي من ناحية المبدأ 
وبالاحتلاف معه في التفاصيل. فهو يصف "هذي هي الأغلال" بأنه نقد مدعم دينيا 
ومحق ضد الظروف السيتة في العالم الإسلامي. ويشيد العقاد بشكل خاص بالهجوم 


١‏ - مظهر» المصدر السابق» ص ١7١‏ وما يليها. 

۴۳ _ حسن القياني: "هل الأغلال في Raul‏ في المقتطف قبراير ۷٤۱۹ء‏ ص ٠١۷ — ٠١١‏ 
(الاقتباس : ص ١5١‏ ). 
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الذي يشنه القصيمي على التقاليد الي ترفض اكتساب المعرفة وحاصة تعليم UM‏ والي 
أضعفت ثقة الئاس بأنفسهم. ويؤيد العقاد أيضاً انتقاد القصيمي لأولئك المسلمين "الذين 
يزعمون أن السزمن يسير نحو الوراء وأن لا أمل لحم في أن أبناء اليوم وغداً يمكن أن 
يضيفوا أي شيء إلى إرث السلف وإنحازات OI ae M‏ ويمتدح العقاد كتاب 
القصسيمي يانه تعر شجاع عن الرأي لرجل لا يخاف من أن يفقد “معته بسبب تعرضه 
للمحرمات ومن أن يهاجمه الناس ويفترون عليه. 

إلا أن العقاد يعارض أيضاً انتقاد القصيمي للزهد الصوفي وما يرتكر عليه من ثنائية 
الروح والمحسد» يقول : إن من يذم من يدرب روحه على حساب جسده» عليه أن يذم 
الرياضيين أيضا لأنهم يهملون روحهم كي يحققوا في الرياضة إنحازات عالية. لا بل إنه 
ينبغي في هذه الحالة ذم جميع الناس الذينٍ يتخصصون في محال محدد من جالات الحياة. 
ولاشك Gb]‏ في أن الصوفيين لهم تماماً الحق في أن ينمّوا قواهم الروحية كما لرافعي 
الأتقال والمصارعين والملاكمين الحق في تنمية ellas‏ الجسدية. فكل واحد يخاول 
تطوير القدرات البشرية الي ينشدها وإيصاها إلى درجة الكمال. وما من أحد سيهاجم 
مصارعا لأن قدراته الفنية أو العلمية ضعيفة. وإذا ما تخلى الناس عن التخصص فإهم 
سيتخلون Lad‏ عن تحقيق إنحازات عالية في الخال السمي كما في لمجال OT s Si‏ 

وفي نفس العام الذي صدر فيه "هذي هي الأغلال" نشر الكاتب السعردي عبد 
الرحمن بن ناصر السعدي كتابا مضادا له. تحت عنوان "تنزيه الدين ورجاله مما افتراه 
القصيمي في أغلاله" (القاهرة 1757 — )62 ees )۱۹١١۷ [A8‏ السعدي القصيمي 
بتزوير مبادئ الإسلام عمدا وتفسيرها تفسيرا bue‏ ويعرب السعدي عن خيبة أمله 
من أن القصيمي» الذي كان قبل ذلك شيخاً حترما وكان قد اكتسب بدفاعه عن 
السلفية “معة طيبة» ente‏ الآن المواقف الي كان هو نفسه يتخذها في السابق. ولذلك 
فإن هناك Gb‏ بأن "جهات الدعاية الأجنبية اللادينية" الي تريد نشر دعاية معادية للدين 


«Me عباس محمود العقا: هذي هي الأغلال" ذ, : الرسالة (القاهرة) السنة الرابعة عشرة العدد‎ — YS 
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IO an s‏ وعلى أي حال فإنه قد استقى حججه من الدعاية المسيحية ضد 
الإسلام. فالمسيحيون كانوا منذ القدم يقفون عاجزين أمام بجاح الإسلام ولذلك حاولوا 
تشويه حياة محمد والتعاليم الإسلامية بقصص مختلقة وبذلك أصبح القصيمي دمية في يد 
أعداء الإسلام وضحية لهم AN‏ 

1 وخاصة بسبب el‏ الإسلام بأنه معاد للجسد والحياة ينشر القصيمي أفكاراً بعيدة 
جدا عن الحقيقة. فهو ينسى أن الدين الإسلامي ينظم جميع جوانب الحياة. والمسلمون 
مازمون بالاهتمام بالجوانب الدنيوية للحياة كاهتمامهم بالموضوعات الروحية. إضافة 
إلى ذلك فإن جميع النصوص الدينية تحث الناس على العناية بالصحة وعلى العلاج من 
امرض والتغذية الجيدة إلخ 07 وادعاء القصيمي بأن الإسلام بمدح الفقر والعوز 
يتناقض مع جميع أقوال القرآن والسنة. وبرفضه للتراث ولمعارف الأجيال السابقة إغا 
يرفض العلوم الت جمعتها البشرية منذ أفلاطون وأرسطو وح العلماء المشهورين الذين 
ظهروا في العصر A‏ الإسلامي 07 وتفسير القصيمي للمراجع الدينية كيفي إلى 
أبعفد الحدود» وينطبق هذا حى على الحالات الي Em‏ اتفاق عام على AUG seu‏ 
وهو يعمم بعض الممارسات المتطرفة للمتصوفين ويعتيرها جزءاً لا يتجزأ من الممارسات 
الدينية الإسلامية وح عندما تكون هذه الممارسات مرفوضة من غالبية المسلمين("'. 
ويتوصل السعدي ف النهاية إلى الننيجة بأن القصيمي رجل مادي غير متدين. فعندما 
يدعي أن المسلمين ضعفاء بسبب عقيدقىم: ولا يولي الأخلاق الدينية أية قيمة» وينكر 
القضاء والقدر» ويعيد کل ماهو روحي إلى الطبيعة المادية الكامنة فيه» | يتبئ Xi»‏ 
طبيعية الحادية. ولأنه يعتبر أسس العقيدة الإسلامية " أغلالاً " تعيق التقدم فهو يرحب 
بكل ما يأب من أوروبا. وهو في أثناء ذلك لا يتساءل عما إذا كانت الإنجازات 
الأوروية ممكنة على الإطلاق لو لم تأخذ أسس تقدمها من العرب خلال الحروب 


٨۸‏ _ عبدالرحمن بن ناصر السعيدي» تنزيه الدين ورحاله ما افتراه القصيمي في أغلاله» القاهرة 
1ه ص 9. 

۹ _ المصدر السابق؛ ص YA‏ وما بعدها. 

١‏ 9 الصدر السابق» ص Y3‏ وما بعدها. 
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الصليبية ثم في إسبانيا. إضافة إلى ذلك لا بد من تذكير القصيمي بأن تقدم أوروبا في 
محال الصناعة والعلوم لم يق الغرب من النزاعات الاجتماعية والظلم والاضطهادا؛؟2 . 

وهناك رد آخر على "هذي هي الأغلال" يلفت الانتباه بضخامته قبل كل شيء. وهو 
من تأليف الكاتب السعودي عبد العزيز السويح النجدي ( المتوفي عام 1115 ه- 
1204م ويحمل العنوان: "بيان Mie LAC HA pon‏ 
LOT jou‏ يحاول المولف نقض حجج القصيمي الدينية بتفصيل شديد في حوالي ٠‏ 
صفحة. يبدأ السويح بتعداد الخطايا الي وقع فيها القصيمي ويذكر في ما رم 
ملاحظة تين لك أصل كلماته" الأفكار الذي يرى أنها تناقض تناقضاً صارخاً مع 
تصورات العقيدة الإسلامية. وبما أن هذه القائمة تحدد الإطار الي تتحرك ضمنه معظم 
الانتقادات ضد "هذي هي الأغلال" فإننا نعرض فيما يلي باختصار شديد أهم ما جاء فيها: 

(يتهم القصيمي المسلمين بأنهم يفهمون الدين ويطبقونه بطريقة حاطفة. ويضرب 
أمثلة على ذلك من ممارسات الناس البسطاء والمنصوفين ويستند إلى أحاديث نبوية 
ضعفة. وهو ينطلق من أشكال التعبير الخاطئة هذه» الي يعتبرها المسلمون على وجه 
العمرم بدعة» هي الحالة الطبيعية المعتمدة في الإسلام. وهذا دليل على أنه غير قادر على 
التمييز الدقيق بين الأشياء. وهو يخلط غالباً بين محالات cale‏ ويصف المسلمين 
بصفات يعتمد في عرضها على مصادر غير إسلامية؛ ‏ وينطلق من أن المسلمين يتوصلون 
دائماً في جميع المسائل إلى حكم موحد. w S‏ 

القصيمي مغرور ومتعجرف. فكل تفسير وکل حدیث لا يناسب آراءه يعتيره 
بكل بساطة باطلاً وغير مقبول. وهذه المبالغة في تقدير الذات da‏ يعتبر الحضارة 
الإسلامية كلها خلال الألف عام الأخيرة سائرة في طريق بعيدة عن الصواب. وهر 
يتجاهل مؤلفات أجيال كثيرة من العلماء المسلمين ولا يستشهد مرة واحدة بأقوال 
العلماء والفقهاء الكبار ويرقض إعطاءهم صفة العالم. وبذلك ينعت كامل المدارس 
التعليمية الإسلامية بالجهل والضلال. لا بل إنه يعتبر الإجماع على الاقتداء بالسلف 
الصالح باطلا ومرفوضا. 


4 المصدر السابق» ص VE‏ وما بعدها. 
5 ب بیان sab‏ من الضلال في الرد على صاحب الأغلال يجلدان, القاهرة .1883٠ /١949‏ 
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إنه ينتقد الجماعات الإسلامية والسلفية فقط لكي يفسح الطريق أمام الزندقة 
والكفر. فبينما تفعل هذه الحماعات كل ما في وسعها لكي توقظ أفكار المسلمين يزعم 
القصيمي أن الدين والانشغال Jus,‏ السلف الصالح V‏ عوائق في طريق التقدم. وهو 
يبتغي من وراء ذلك اتخاذ ملحدين معاصرين قدوة حسنة بدلا من السلف. 

إنه يشتم المسلمين لأنهم يؤدون واجباقهم الديئية. وبيئما يعتبر خطبة الحمعة مخدرة 
ومشبطة للهمم C‏ > يسكت عن انتشار أشكال السلوك المخالف للدين كالرقص والبغاء 
وغير ذلك. وهو يسخر من المؤمنين وأحلاقهم ويتناسى أن عدد الذين يذهبون اليوم إلى 
السينما أكبر من عدد الذين يذهبون إلى الجامع. 

ينفي القصيمي الموقف الإيجابي للدين الإسلامي من العلم وينسى أن الإسلام يحث 
المسلمين على الاهتمام مجميع بجالات العلم والمعرفة. 

إنه مادي متطرف. فهو يرى أن القوانين الطبيعية وحدها هي المفتاح إلى القوة 

والتقدم. وهو لا يرى في القيم الدينية إلا الخرافات والجهل والتخلف. وبزعمه أن العلوم 
الطبيعية متفوقة على الفكر الديي ينسى ماما قدرة الخالق الذي يقف وراء الطبيعة ويسيّرها. 
وبذلك ينفي القصيمي قدرة اله وعفلوقية الإنسان. وثقته غير الحدودة بالقوانين المادية ورفضه 
للقضاء والقدر يعنيان ضمنا عدم وجود قوة فرق القوانين | us‏ أنه يعتبر الإنسان 
سيا ee)‏ يستطيع التصرف بحرية كاملة ضمن إطار القوانين الطبيعية» فهو ينفي كونه 
ود ن مخلوقات الله ويدعي بصورة غير مباشرة أن الإنسان أكبر من ال0 .) 

وبينما ير كز النجدي والسعدي ردهما المضاد للقصيمي على حججه الدينية"'. 
يتركز نقد الكاتب المصر ي أنور CI‏ - الذي نشر بعد عشرات السنين من 
صدور" هذي هي الأغلال " - كلياً على دعوة القصيمي إلى تطور علمان. يوافق 
للدي القصيمي على أنه يجب على المسلمين أن يمتلكوا الأسس المادية الي تمنح أوروبا 
تفوقها الاقتصادي والسياسي. ولكنه يعارضه في أن هذا لا يمكن أن يحدث إلا في إطار 


SYY ان الهدى. ص 9 ل‎ mJ rt 

۷ # هناك رد آخر هذا المعن لصديق القصيمي السابق وابن بلده ورفيقه في السفر عبد الله بن يايس : 
الرد القوع على ملحد القضيي القاهرةء بدون تاريخ ( حرالي 15417 ) ٠‏ 

48 يعد أنور اندي من أشهر المداقعين الحديثين عن الإسلام واشتهر بأسلوبه التعميمي المعادي 
للغرب , فهو يقدم o‏ " غالبا دون تمييز كصورة مضادة للحضارة الإسلامية . ويلعب asas!‏ في العام 
العربي دورا مشابما للدور الذي يلعبه في المانيا كتّاب من أمثال بيتر شولاتور . 
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"استيقاظ الفكر الإسلامي وانبعاثه". فالقصيمي يقع في خطأ أساسي عندما يعتقد أن 
الإسلام يدعو إلى الانعزال عن الشؤون الدنيوية وأنه يقتصر على انحالات الروحية 
والديئية. وعليه أن يعترف يأن : 

" ... الدين الذي تعرفه أوروبا لا ينطبق على الإسلام الذي هو دين وثقافة وفكر ( 
ف وقت واحد )» وذلك لأنه لم يكن أبدا ضد تطور الفكر وم يعيق النشاط QUSE‏ أو 
يقاوم النهضة العلمية. بل بالعكس فقد كان دوماً قادرا على تمهيد الطريق أمامها. ولم 
تكن القيم الأحلاقية الإسلامية عائقاً أمام نموض معتنقيها ومشاركتهم في إقامة الحضارة 
البشرية والفكر البشري. بل بالعكس فقد قدمت للحضارة العالمية نظرية روحية ومادية 
في غاية الانسجام والتكامل 7 

وأخيرا يتب المندي أيضاً نظرية المؤامرة ويرى في " هذي هي الأغلال " عاولة Eum‏ 
بشكل حاص يقوم بها الاستعماريون والمبشرون وترمي إلى تلويث العام العربي» عن 
طريق كاتب ذي توجهات إسلامية كالقصيمي» بأفكار العلمانية والغربنة. 

ولتعزيز هذه الاقامات يستشهد الحندي .عقالة للمفكر الإسلامي سيد قطب الذي 
أعدم عام 1935 )01 حيث أن سيد قطب يصف كتاب القصيمي بأنه هجوم على 
القيم الجوهرية للدين الإسلامي ويرجه للمؤلف الانمامات الي أصبحت معروفة وهي: أنه 
مادي ملحد» يسخر من الأخلاق الإسلامية» ويشتم السلف الصالحء إل إل ... إلا 
أن سيد قطب ينزعج بشكل خاص من المقابلة الت يضعها القصيمي بين الدين والنجاح 
المادي» ويقول إن أقواله عن هذا الموضوع لا يمكن فهمها إلا كدعوة للابتعاد عن الدين. 
وهو عندما يستعمل كلمات غوستاف لوبون» الذي يقول أن البشرية لم تتمكن من تحقيق 
تقدم قوي إلا في مراحل الوثنيق يوضح بكل جلاء نياته الحقيقية وهي حض قرائه على 
التحلي عن الإسلام. ولكن كلما برزت هذه الروح الي تطغى على الكتاب بكامله 
يحاول القصيمي الاحتباء» بدافع الحبن» وراء غطاءات دينية لأفكاره. 


اللسندي: معالم الفكر العربي المعاصرء القاهرة» بدون تاريخ ( على الأرجح في السيعينات )» ص 
١‏ وما بعدها . 

- سيد قطب: "هذي هى الأغلال" في : السوادي ( القاهرة ) » /11/1١‏ 21945 ص ٣‏ . إضافة 
إلى نشرها عند الجندي نشرت هذه المقالة كاملة كملحق لكتاب آخر ضد "هذي هي الأغلال" هر كتاب: 
محمد عبد الرزاق حمزة: "الشواهد والنصوص من كناب الأغلال" , القاهرة» ۱۳۹۷ھ (Q5 /۱۹٤۹(‏ 


E 


ولم Jae Lad‏ حول "هذي هي الأغلال" على مستوى النشر وحده. بل إن 
العديد من الجمعيات الإسلامية طالبت أيضا بطرد القصيمي من مصرا!'*». وكانت 
"جمعية الشيان المسلمين" من أشد المطالبين باتخاذ إجراءات Aj gl‏ وسياسية ضد 
Mrs oie 000 radi‏ ا Ui oci‏ 
"نة مكافحة هذي هي الأغلال" هدفها الضغط على الحكومة المصرية والقضاء المصري 
لمنع الكتاب وطرد مؤلفه من البلادا”؟. إلا أن هذه النشاطات أدت في بادىء الأمر إلى 
تضامن الدوائر الليبرالية والإصلاحية مع القصيمي. وهذا الغرض دعا أستاذ العلوم الأدبية 
أمين المخولي (المتوني عام 1971 م) CI‏ إلى نقاش مفتوح في جامعة القاهرة. وبعد هذا 
النقاش أرسل بعض لمشت كين إلى الجهات الحكومية المختصة برقية دافعوا فيها عن 
القصيمي والكتاب. إضافة إلى ذلك يذكر أن داعية التحديث مصطفى عبد الرزاق (المتوفي 
عام )۱۹٤۷‏ دافع قبيل وفاته عن القصيمي ضد مهاجميه!:*2, 

ومن جانب المجموعات السياسية في مصر فقد تلقى القصيمي الدعم من أحمد حسين 
(مواليد )١۹١١‏ وحزبه "الحزب الاشتراكي التقدمي". وكان هذا الحزب قد انبغق عن 


. ۲۲ قارن المنجد » ص‎ _ ١ 

/ في ۲۳ مايو‎ ) ۱۹۱١ ب هه للغارمة مأصوذة من. حديث مع عبد الحميد الغرابلی ( المولود عام‎ MY 
في القاهرة . وكان الغرابلي في السابن عضوا في جمعية للسلفية الجديدة اسمها "جمعية أنصار السنة‎ ۱۹۹١ أيار‎ 
المحمدية" وكان قد تعرف على القصيمي في أواخر الثلاثينات عندما نشر الأخير عدة مقالات في بحلة الجمعية‎ 
DM (انظر قائمة المراجع ) . وفي وقت لاحق انفصل الرجلان بسبب تقييمهما المختلف للثورة المصرية عام‎ 
ومنذ متتصف السبعينات أصبح الغرابلي — الذي أصبح إماما لجامع صغير في حلوان — مرة أرى ضيفا دائما‎ 
. في حلقات النقاش الي يجريها الفصيمي‎ 

. قارن : السباعي » ص ۸۰ وما بعدها‎ ١477 

EE ME‏ الحديث عبن الخولي تقنضي الإشارة إلى أنه قد أثر ues Ub‏ على باحدين اثارت 
اكتاباتهما عن موضوعات قرآنية نقاشا واسعا في أوساط الرأي العام يشبه من ناحية 33 والمرارة الذي 
دار حول كتاب القصيمي . الأول هو محمد ael‏ حلف الله ( مواليد 1407 تفرياً ) الذي رفضت رسالته 
لشهادة الدكتوراه عن موضوع فن السرد الروائي في القرآن ١4417‏ (!) لأسباب دينية . والباحث الثاني الذي 
كان Gal‏ متأثرا بالخولي هر أستاذ العلوم الأدبية نصر حامد أبو زيد ( مواليد ٠۹٤١‏ ) الذي نشب حلاف حاد 
حول كتاباته في مطلع التسعينات . 

45 عبد الله القصيمي: "حول نقد الأستاذ مغنية" , في : الآداب ( بيروت ) الجلد VY‏ العدد Y‏ 
قبراير/ شباط 4٦۱۹ء‏ ص ۷١ — ۷١‏ . هذه المقالة هي رسالة مفتوحة من القصيمي إلى ناشر "الآداب" سهيل 
إدريس بدي فيها رأيه بأحداث عام Ua, ١447/١543‏ بردود الفعل العامة على كتابه "العالم ليس عقفلا" 
EI‏ 
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"جمعية مصر الفتاة" التي كانت تأسست عام .1۹١۳‏ وكائت هذه الجمعية تتبن في 
بادىء الأمر أيديولوجيا قومية ذات صبغة إسلامية وميول فاشية - كان أحمد حسين 
معجباً حداً بموسوليئ. ومنذ عام 1444 تخلت جمعية مصر الفتاة عن كل توحه إسلامي 
وبنت سياسة اشتراكية. وحسب أقرال القصيمي نفسه كانت ابحلة الي تصدرها الجمعية 

قلعة الدفاع" عن كتابه 79 

في إحدى المقالات 3 نشرقا as‏ مصر الفتاة دفاعاً عن القصيمي استشهد Ae‏ 
حسين بالمصاح محمود شلتوت ( ۱۸۹۳ - ۱۹٦۳‏ الذي أصبح عام ۸ شيخ 
الأزهر. ونقل عنه أنه استعمل أقوى العبارات في الإشادة بكتاب القصيمي وأعرب عن 
أسفه من أن جامعة الأزهر بصفتها أكبر مؤسسة تعليمية إسلامية لم تتمكن خلال تاريخها 
الطويل الذي امتد إلى ألف عام من وضع كتاب .عستوى "هذي هي الأغلال"٠.‏ 

عندما لم تلق الحملة المضادة للقصيمي سوى صدى ضعيف لدى الجهات الرسمية 
الصرية حاول أصحابها تحريض الحكومة السعودية عليه. لا بل إن وفداً من kA"‏ 
مكافحة هذي هي الأغلال" سافر إلى المملكة العربية السعودية لكي يقدم للملك ابن سعود 
شخصياً انتقادات اللجنة AU‏ ,099 و الوقت نفسه كتب أحمد حسين» ومصطفى 

عبد الرزاق» وإسماعيل مظهر رسائل إلى الملك السعودي عرضوا فيها موقفهم اليد 
کي 

ولم يزل غير واضح الدور الذي لعبه الباحث الدمشقي خير الدين الزركلي الذي 
كانت له مكانة رفيعة في البلاط الملكي السعودي والذي يقال بأنه "تدحل في AUR ai‏ 
ومن الممكن أن يكون تدخل الزركلي قد تمثل ني دفاعه أمام UID‏ السعردي عن مؤلف 
هذي هي الأغلال. وما يويد ذلك أن الزركلي استشهد ف كتاب تجميعي عن شبه الجزيرة 
العربية في عهد ابن سعود بعقالة للقصيمي كان قد نشرها ممناسبة زيارة الملك السعودي لمصر 
عام Att‏ وكانت القالة تشبه في كثير من الحوانب كلمة الإهداء الموجهة لابن سعود 


5 القصيمى : "حول 3A‏ 

, ۷۲ القصيمي» المصدر السابق» ص‎ - ١417 

۸ -انظر : السباعيء ص ١ ٠١‏ والمنجد ص۲۲ . 

۹ _ القصيمى : " حول تقد الأستاذ مغنية ".ص YY‏ 
المتجدء ص ۲۲ . 


نية "» ص۸۲ . 


NY 


في "مذي هي الأغلال". إذ وصف فيها عبد العزيز بن سعود بأنه أعظم حاكم معاصر 
وأبرز دوره القيادي في تجديد العام العربي والإسلامي. إضافة إلى ذلك كتب القصيمي في 
تلك المقالة أن ابن سعود على على الرغم من أنه يحمل لقب "ملك" فهو ليس حاكماً Ul‏ بأي 
حال. بل يعر "ملكا دستوريا" يخضع لدستور من نوع حاص هو "الشريعة". وهذه 
ا و WERT‏ 
الدساتير الت يكتبها البشر لأنهاء على عكس الدساتير البشرية» لا تتغير ولا Ja‏ ولا 
عكن إلغاءها. jJ—‏ ل الزركلي قد استشهد يهذه الأقوال لكي يشير بأن ولاء القصيمي 
للأسرة الملكية السعودية كان بعيدا عن أي شك وحن في العام الذي نشر فيه كتابه امثير 
للجدل )0 

أما في بلد القصيمي المملكة العربية السعودية فكانت )242 jui‏ غلى VAT‏ 
الموحهة له متباينة. فقد طالبت أكبر شخصية دينية في البلاد وهي "شيخ المشايخ" محمد 

بن إبراهيم بإجراء بالغ القسوة: طالب ب"غسل العار" الذي A au‏ بالدين 
الإسلامي والأخلاق وأصدر فتوى أباح فيها As‏ . أما موقق الموسسة السياسية 
في الممسلكة العربية السعودية فكان مناقضاً UAE‏ لوقف المؤسسة الدينية الوهابية» وخخاصة 
موقف الأسرة الملكية الذي بدا لا مبالياً بالضجة ال أثارها كتاب القصيمي. وكان رد 
الفعل الوحيد» الذي استطاع المنجد رصده» إرسال الملك ابن سعود برقية إلى الوزير 
الفوض السعودي ف القاهرة قوزان Hispa e‏ 10 
وكان السابوق تق نفسه؛ وهو من منطقة القصيمي» من بريدة في بحد» قد طرد قبل ذلك 
قدا فوا الدماعات الإسلامية زاره في السفارة السعودية كي يطالب بإجراءات ضد 
C9 LL S‏ وبذلك فشل خصوم القصيمي لدى جميع الهات الحكومية المختصة لي 


ركلي : شبه الحزيرة المحلد الثالكث» ص ١5157‏ وما بعدها . وكان القصيمي نشر المقالة 
adr aus‏ فبراير / شباط 1447 في محلة " الكوكب " المصرية . 
— قارن : السباعي؛ ص ٥‏ . وني حديث مع القصيمي في ٠١‏ مارس / آذار 1١99©‏ أكد وجود 


المتجدء ص۲۳ . 
حديث مع عبد الله القصيمي فی ۲۸ مابو / أيار ۱۹۹۲ . 
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فرض cob gie‏ ضده. ومرت ثماني سنوات أخرى m‏ تمكنواء بعد حدوث تغيرات 
سياسية» هن تحقيق طرده لفترة مؤقتة من مصر. 


الفصل الرابع 
الضياع بين مختلف الاتحاهات : 


الفراغ الأيديولوجي (1150-19141) 

لكي لا يعرض القصيمي نفسه لزيد من المجمات انسحب في بادىء الأمر» بعد 
صدور هذي هي الأغلال» من الحياة العامة. ولعل Lol‏ بقتله صادراً عن "العلماء" 
السعوديين قوى genre‏ وهذا الخصوص أفاد القصيمي نفسه في 
أحد أحاديثي معه بأن طالبا شابا من المملكة العربية السعودية تكلم إليه في أحد المقاهي» 
في العام الذي تلا صدور كتابه امثير للجدل» وجره إلى نقاش حول مضمون الكتاب. 
وبعد ذلك أعرب الطالب عن رغبته في عقد لقاءات أحرى ثم اعترف للقصيمي بأنه 
مكلف Duy‏ 

في الأعوام التالية اقتصر الظهور العام للقصيمي على حلقة نقاش بحري في أوقات 
دورية في مقهى تحت قلعة القاهرة امه "كافتريا العمدة" ويحضرها عدد من الأصلقاء. 
وكان يشترك في هذه الندوة السلفي عبد الحميد الغرابلي والعالم السعودي محمد نصيف 


— حديث مع عبد الله القصيمي في ۱ مايو / أيار 15517 كان تقييم القصيمي نفسه لأمر PA‏ 
eram‏ إطلاقاً: قال إن الشاب السعودي كان مثقفاً dues‏ كان تموذجاً للعالم الحقيقي ولم يكن قاتلا m‏ 
حال. إذ سرعان ما أدى لقاءه الشخصي مع ضحيته المنتظرة إلى جعله يتخلى عن مشروعه. إلا أن هذه 
الحادثة تروى بشكل آخر عند عدنان العطار في كتابه: الح ركات التحررية في الحجاز QQAVY — 19.1 a£ y‏ 
بيروت ۹۷۳١ء‏ ص ۸٩‏ وما يليها. يقول العطار» الذي يريد بسيرة حياة مختلفة جعل القصيمي راثداً للمعارضة 
السعودية» إن القصيمي أقتع الشاب المكلف بقتله بصحة حججه وجعله من المؤيدين المتحمسين لأفكاره. 
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والكاتب خحالد محمد خالد وغيرهم. وكان الأخير متأثراً جداً في ذلك الوقت بأفكار 
القصيمي!"). 

في عام ١155.‏ انتقل القصيمي» الذي كان يعيش حت ذاك الحين في مترل صغير 
قرب القلعة» إلى منزل أكبر في ضاحية حلوان الواقعة جنوب القاهرة وانفصل بذلك 
Gad‏ عن الوسط الذي كان حتكذ يعيش فيه. وعلى أرجح الظن لعبت الظروف العائلية 
RC PE REN,‏ ففي هذه الأثناء كان القصيمي» الذي تروج في مطلع 
الأربعينات امرأة مصرية» قد أصبح UE‏ لابنين وابنتين!'! ما دعاه للبحث عن مسكن أكبر. 

إلى جوار مسكن القصيمي aud‏ كانت توجد فيلا قديمة استأجرتها الحكومة اليمنية 
مجموعة من الطلاب اليمنيين الذين كانوا يواصلون تعليمهم في المدارس الثانوية والكليات 
العسكرية وال حامعات المصرية» وكانوا ينتمون إلى بعثة دراسية كانت قد أوفدت في عهد 
الإمام cue‏ الذي اغتيل عام ۱۹4۸ء في بادىء الأمر إلى صيدا في لبنان ثم نقلت بعد ذلك 
إلى القاهرة. وكان الإمام جى وابنه وخليفته أحمد يهدفان من وراء إرسال هذه البعثة 
تأهيل عناصر إدارية وعسكرية في مدارس عالية لم تكن متوفرة آنذاك في اليمن الذي كان 
م dee‏ إلا أن رغبتهما في st‏ الحكم الإمامي بمساعدة رجال اختصاصيين تدربوا 
في الخارج لم تتكلل بالنجاح بل أدت إلى العكس تماما. فمن المشاركين في البعثة الدراسية 


Y‏ — مقابلة مع عبد الحميد الغرابلي في ۲۳ مايو/ AM‏ 1551 محمد نصيف هو الذي كان قد طلب من 
القصيمي عام 18717 أن يكتب lo,‏ على كناب محسن الأمين "الوهاييون والحجاز" تحول في ما بعد إلى الكناب 
oL a‏ للشيعة: "الصراع بين الإسلام والوثنية". أما is‏ محمد خخالد فقد نشر عام ٠۹١ ١‏ كتابه الناقد للدين 
"من هنا تيدأ " والذي تبن فيه كثراً من المواقف المشاهة ila‏ الي تبناها القصيمي في "هذي هي الأغلال" 
وأثار أيضا ضجة كبيرة في الأوساط العامة. ولكن خخالد محمد خحالد تخلى في وقت لاحق وبطريقة انتهازية Vos‏ 
عن مواقفه السابقة وتقرب من المواقف الإسلامية. قارن بشأن هذا التحول تبرير خالد محمد خالد نفسه في 
كتابه: "الدعوة في ey‏ القاهرة 19/1 و"قصيتٍ مع الحياة"» القاهرة» بدون تاريخ» وكذلك كتاب ابته 
أسامة خالد: "حاكمات خالد محمد حالد" القاهرة 199814. 

٣‏ المعروف في دائرة ERN‏ ا : ابنته الكبرى عفاف maj‏ وزير 
الاقتصاد اليمِنٍ السايق محمد أنعم غالب؛ وذهبت في أوا انحر الثمانينات مع زوجها إلى كوريا حيث أصبح سفيراً 
لبلاده هناك. وقي عام ٠۹۹١‏ عادا إلى اليمن. ابنته الصغرى بجلاء متزوحة بطبيب أردني رفي النص الألمان : 
je‏ أعمال) يعيش ويعمل في المملكة العربية السعودية. أما ابناه محمد وفيصل فقد درسا الطب في القاهرة ثم 
في بريطانيا وهما الآن أستاذان في جامعات سعودية. سنتحدث عنهما في صفحات لاحقة. 


Me 


البسثقت في وقت لاحق بحموعة "الأربعون المظفرون" الذين لعبوا دوراً (ot‏ إسقاط 
الإمامية وإقامة الحمهورية اليمنية بعد الانقلاب الذي حدث عام 191951. 

كمثال لامع على النجاح الذي حققه أحد هؤلاء الطلاب تصلح السيرة الذاتية لرحل 
يستند إلى ذكرياته كثير من المعلومات الى نعرضها هنا وكان حى عام ۱۹۹٩‏ على اتصال 
وثيق مع القصيمي» وهو عبد الله جزيلان. بعد أن ul‏ جزيلان في القاهرة دراسته الثانوية 
التحق عام ١104‏ بالكلية العسكرية المصرية في عين مس ثم انتسب في أواخر الخمسينات 
إلى حيش الإمام اليم أحمد حيث وصل إلى رتبة عميد. كان عام ۱۹۹۱ أحد مو 
التنظيم السري» تنظيم "الضباط الأحرار" اليمنيون. وبعد وفاة الإمام أحمد لعب bo‏ هاما 
في الشورة ضد الإمامة حيث تمكن عام 19717 من كسب تأييد عدد من زعماء القبائل 
الحامين وجع لهم يقفون إلى جانب الانقلاب. وخلال الحرب الأهلية اليمنية (1955 — 
۷ كان Mage‏ عن إمدادات السلاح من مصر. وقي عهد الرئيس السلال أصبح 
جزيلان نائاً لوزير الدفاع ثم Uo‏ لرئيس جلس الوزراء. وبعد سقوط السلال ذهب معه إلى 
المنفى في مصر. وكانت له منذ عام ١36 ٠‏ علاقات صداقة مع القصيمي )0 

في القاهرة تعرض غالبية الطلاب اليمنيين لتأثير يحموعات المعارضة اليمنية النشطة 
جد مثل "حركة الأحرار اليمنيين" والتنظيمات المنشقة عنها مثل "الاتحاد اليم" وغيره. 
ومن الانقلاب العسكري المصري عام ٠۹١١‏ خضعرا إضافة إلى ذلك لتأثير الدعاية 
الناصرية ومحاولات الضباط الأحرار ( المصريين ) التأثير على الطلاب الأجانب في مصر 
بهكدف تصدير الثورة (©. 

كان الطلاب اليمنيون قد تحدثوا مع مدرسهم» وهو شيخ من شيوخ الأزهر امه 
محمد سيف العقلان» عن كتاب القصيمي "هذي هي الأغلال". وفي الأوقات اللاحقة 


؛ ل معلومات عن بعثة الطلاب اليمنيين إلى لبنان ثم إلى مصر وعن أسمائهم والموترات الت تعرضوا لها 
موجودة لي مذكرات بعض BU‏ ثورة SAT‏ نذكر منها على سبيل Jet‏ مذكرات عبد الرحمن البيضان: 
أزمة الأمة العربية وثورة اليمن: القاهرة ۱۹۸۲ء ص +٠‏ وما يليها ؛ ومذكرات عبد الله حزيلان: لمحات من 
ذكريات cd dali‏ بیروت ١941‏ ص 211١-11١5‏ والطريق إلى الهدف؛ بیروت AAA‏ ص ANT NN‏ 

ه ‏ جزيلان : التاريخ السري للثورة اليمنية؛ بيروت ١44137‏ كتاب آخعر عن السيرة الذاتية للحزيلان 
صدر في بيروت بعنوان " أحداث ما قبل o‏ 

بشأن نشاط جماعات المعارضة اليمنية لي القاهرة راجع : أحمد ابن محمد الشامي : رياح التغير ني 
الیمن» جدة 1544 ص Se T ۱١۲‏ 


NN 


tg‏ الكتاب من معظم الطلاب اليمنيين الذين أعجبوا .عضمونه وتحمسوا له. وقامت 
مجموعة كبيرة منهم بزيارة القصيمي ثم أحذوا يلتقون معه دوريا كل يوم جمعة في "الحديقة 
اليابانية" في حلوان 49 

لم يكن من الممكن أن تبقى لقاءات الطلاب اليمنيين مع القصيمي» الذي يبدو أن 
نقده الذات الإسلامي كان له تأثير كبير على هؤلاء الشباب» مخفية عن أنظار وأسماع 
جماعات المعارضة اليمنية في القاهرة. ويبدو أن الاتحاد اليم» على وجه الخصوصء الذي 
أحذ تأثيره على البعثة الطلابية اليمنية يتضاءل في ذلك الوقت» كان ينظر بعين القلق 
والمسد إلى اتصالات القصيمي باليمنيين الشباب. وبا أن "الاتحاد "sedi‏ كانت له 
علاقات وثيقة مع الإحوان المسلمين ومع "جمعية الشبان المسلمين" السلفية الجديدة» فقد 
مع خصوم القصيمي أيضا من تلك الدوائرء الي كانت تطالب منذ عام ١445‏ باتخاذ 
إحراءات عقابية ضده» باجتماعاته الدورية مع اليمنيين. وعلى أرجح الظن كان أشخاص 
من الحماعات الإسلامية أو من المعارضة اليمنية السلفية الجديدة هم الذين أر. إسلوا عام 
4 رسالة إلى الإمام أحمد أخبروه فيها بأن القصيمي يدعو الطلاب اليمنيين في حلوان 
إلى إسقاط الإمامة في اليمن 49 

في الأشهر اللاحقة» حيكت ضد القصيمي» دون أية دراية منه» دسيسة أدت في 
النهاية إلى رده مسن مصر. كانت الخلفية السياسية eld‏ الأحداث» الي جعلت من 
القصيمي بيدقا ضحي به في لعبة السياسة العربية في مطلع الخمسينات» تحالف غير عادي 
بين الدوائر الإسلامية والضباط الأحرار والأسرة الحاكمة في اليمن. حي محاولة اغتيال 
الرئيس جمال عبدالناصر عام ٠۹١٤‏ كان الضباط الأحرار في أمس الحاجة إلى الدعم 
الذي تلقوه من الإخوان المسلمين وغيرهم من المنظمات السلفية الجديدة من أجل المحافظة 
على حكمهم وتعزيزه. ولذلك؛ وعلى الرغم من حظر جميع الأحزاب السياسية»  JB‏ 


Mey‏ نع بعسيذ أله حريلان vy d‏ مارس / آقار Me‏ بخصوص سيف العقلان «xU,‏ على 
الطلاب اليمتبين انظر : جزيلان : الطريق إلى الهدف» ص ٠١5‏ وما بليها. 

م مقابلة مع عبد الله جزيلان في 17 مارس / آذار Mo‏ أكد جزيلان في هذه المقابلة أن اتصالات 
dud UR ue a‏ جرت ي زت كان في فاع e eU A je‏ قد اعدو عن فرع dal‏ اليا 

في "الاتحاد ipe‏ " وأخذوا يتبنون بصورة متزايدة اتجاهاً Gale‏ اشتراكياً ويحملون الشرعية الإسلامية لللإمامية 
الس ؤولية عن تخلف اليمن.. بخصوص تراجع نفوذ حركة "الاتحاد اليم " بين اليمننين في القاهرة انظر كناب 
جزيلان : الطريق إلى الحدف. ص AY‏ وما يليها. 
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الإخوان المسلمون بعد الانقلاب العسكري لفترة موقتة الجماعة السياسية الوحيدة 
المشروعة في مصر. وهذا الوضع جعل من السهل على الإسلاميين إيجاد آذان صاغية لدى 
أعضاء الحكومة المصرية بخصوص مطالبتهم بطرد القصيمي(). 

وني الوقت نفسه مارس أعضاء بحلس الثورة المصر ي في عام 1984 bus‏ 
دبلوماسياً EMT‏ إلى الحصول على اعتراف دولي بنظام حكم الضباط الأحرار وإلى 
تكاتف الدول العربية ضد بريطانيا ونفوذها في العا م العربي. وفي العام نفسه توترت 
الأوضاع على الحدود بين اليمن الإمامي وامحمية البريطائية عدن ما جعل السياسي 
المصري صلاح سالم يقوم بزيارة رسمية إلى اليمن وغيره من دول شبه الجزيرة العربية في 
يوليو / تموز ١554‏ كانت نتيجتها إصدار مذكرة دبلوماسية مشتركة ضد بريطانيا وقعتها 
مصر واليمن والمملكة العربية السعودية وسوريا والأردن وليبيا. ويقال بأن الإمام أحمد 
طلب Gr‏ من صلاح سالم حلال هذه الزيارة ترحيل القصيمي من paa‏ 10 

ما نتائج هذه الاتصالات الدبلوماسية والظروف الداخلية الصرية بالنسبة للقصيمي 
ai‏ زواها هو نفسه على الشكل التالي : في صيف ١9814‏ طب ته Vas‏ لور إل 
مركز الشرطة ال محلية في حلوان. وعند وصوله إلى هناك أبلغ بأنه موقوف وأن عليه 
مغادرة مصر على الفور. ولم يسمح له بالاعتراض على قرار طرده أمام أي جهة قضائية 
أو حكومية. كما رفض طبه بالسماح له بالذهاب إلى البيت لكي يضر بعض النقود 
والأمتعة الى يحتاجها في رحلته» ونقل بدلا من ذلك إلى إدارة الهجرة في القاهرة. وهناك 
أيضاً لم يسمحوا له بالاتصال مع عائلته. وبعد ذلك زج في سجن القاهرة بضعة أيام. 
وعند نقله من السجن للمثول مرة أخرى أمام سلطات المجرة التقى بمحض الصدفة في 
الملمر بأحد معارفه السعوديين وطلب منه أن يحضر له النقود وبعض الملابس النظيفة. 
وعندما أرسل له ابن بلده في اليوم التالي ما طلبه منه لم يسمح له أن يأحذ من النقود إلا ما 
يكفي لأن يشتري في مطار القاهرة» الذي نقل إليه.كرافقة الشرطة» بطاقة طائرة إلى 


Mitchell: Tlte Society of بشأن التعاون المؤقت بين الإخوان المسلمين رالضباط الأحرار انظر ؛‎ ٩ 
the Muslim Brothers, p. 105- 125. 
بخصوص الاتصالات الدبلوماسية بين اليمن ومصر وزيارة صلاح سالم لصنعاء والنزاعات بين‎ 
وما بعدها.‎ 7١7١ ص‎ OM 7954, : بريطانيا والدول العربية قارن‎ 


vt 


بيروت. وعند مغادرة القاهرة أبلغه حراسه بأنه ممنوع حى إشعار p‏ من العودة إلى 
luas‏ ويصف القصيمي وصوله إلى بيروت على الشكل التالي : 
" عندما وصلت إلى بيروت كنت مقطرعا تماما ولم يكن ي حيي قرش واحد. الم 
أكن أعرف أحدا هناك ولم أكن أعرف إلى أين أتوحه. نقلت من المطار إلى المدينة ي 
باص شركة الطيران. صعدت إلى الباص وبقيت جالسا فيه. وشيئا فشيئا نزل هنا وهناك 
جميع الركاب وعندما لم يبق في الباص سواي جاء السائق إلي alors‏ عن وجهي. 
equ‏ ا كان رجلاً Uta‏ ومهذباً إلى أبعد الحدود. في البداية حاول 
الاستفسار عما إذا كنت لا أعرف أحدا على الإطلاق في بيروت. ففكرت برهة من 
الزمن ثم تذكرت أن أحد je‏ القدامى جداء والذي لم أسمع منه شيئاً منذ زمن طويل: 
يعمل لدى السفارة السعودية في بيروت فعرض علي السائق نقلي بياصه إلى السفارة. 
تعين علينا أن نسأل في الطريق Ves‏ من اثارة عن السغارة لأنها لم تكن انذلك في مر كر 
المدينة وإنمافي مكان ما في إحدى الضواحي. وعندما وصلنا أخيرا إلى asd‏ كانت 
الأبواب مغلقة. وبعد الطرق على الباب ظهر أحد المستخخدمين الذي سألناه عن الشخص 
الذي أعرفه. فأجاب أن الشخخص المذكور يعمل فعلاً في السفارة ولكنه موجود الآن في 
فصل الصيف في فندق في جيل لبنان. فرجوته أن يتصل هاتفياً مع الفندق. وعندما فعل 
أجابوه بأن الرجل غادر الفندق للتو ولا يعرفون مى يعود. إلا أن الفندق أعرب عن 
استعداده لدقع أجرة التاكسي الي تنقلني إلى هناك. كانت سفرة في الجهول. إذ لم أكن 
أعرف ما إذا كان صاحي السعودي eie‏ وما إذا كان سيستقبلي أو يقدم لي 
المساعدة. إلا أنه قدم لي كل ما أحتاحه من مساعدة ودفع عن في البداية أجور الفندق 
وتكاليف المعيشة حى وحدت أصدقاء آخخرين تولوا من بعده هذه المهمة. إن لا أعرف 
ماذا كان سيحصل وماذا كنت سأفعل لو لم أعثر على n je Jide‏ 
قام الدبلوماسي السعوديء الذي رفض القصيمي ذكر اسمه» بتعريفه في الوقت 
اللاحق على الشخخصيات القيادية في الحياة الثقافية والأدبية في لبنان. ومن هؤلاء المعارف 


مقابلة مع عبد الله القصيمي في 8١‏ مايو / أيار ۱۹۹۴۳ ao‏ ۱۷ مارس / آذار .۱۹۹٩‏ قارن أيضاً 
السباعي؛ ص 87. وعن طرد القصيمي من مصر انظر انر الصحفي "عبد الله القصيمي" في : "الحرية " ۲١‏ 
يناير. كاتون الثاني ٩۱۹5ء‏ ص ۸. 
۱۴ مقابلة مع عبد الله القصيمي في ۱۷ مارس / أذار Mo‏ 
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ادد الذين كان كتابه "هذي هي الأغلال" يلقى في أوساطهم Ute Gaz‏ حصل 
القصيمي على التشجيع والدعم لمتابعة أليف والنشر. لكنه تلقى دعما خخاصا من ناشزين 
لبنانيين قدما له باستمرار حقلا جديد! للعمل هما: سهيل إدريس صاحب de‏ "الآداب" 
والناشر قدري قلعجي الذي أعطى القصيمي في وقت لاحق زاوية خخاصة في بحلته "الحرية" 
الي بدأ صدورها عام 1985 07 

تناول القصيمي في المقالات الي نشرها في تلك الفترة وضعه الشخصي ككاتب 
مرفوض ومطرود» من جهة» وطور» من جهة أحرى» بعض المواقف الفلسفية الي أصبحت 
في الستينات مواضيع كتبه. إلا أن هذه الكتابات لم تكن آنذاك قد اصطبغت بعد بذلك 
الطابع المتشائم أبلغ التشاؤم الذي تميزت به كتاباته المتأخرة. فقد عرّف, على سبيل الخال 
في سياق دعوته إلى حرية الرأي عام ١١۹٠ء‏ الإنسان بأنه كائن ذاتي غير مدفوع بأي 
عوامل أخرى سوى تلك النابعة من ذاته» لكنه يتاج إلى eu‏ كمنبر. ويتوصل في تلك 
الدعرة إلى النتيجة بأن تقييد حرية الرأي يعي أيضا AU‏ كل نشاط ثقافي : 

"وبذلك فإن المجتمعات هي الوعاء الذي نتحرك فيه ونتشكل وتنحرك فيه وتتشكل 
أحاسيسنا وأفكارنا (...). وأحاسيس هذا المجتمع تحاهنا ورأيه بنا وسلوكه تجاهنا هي 
الي تشكلنا وتمنحنا طابعنا الفكري والأخلاقي والاجتماعي. (...) وبذلك يعيش الاس 
لذاقم لكنهم يفعلون هذا خارج ذاقم. والإنسان الذي لا يستطيع أن يكون مرسما 
مفتوحا لن يكون أيضا متحفا مغلقا. (...) فالناس يعملون لأنفسهم وبدافع ذاي. وهم 
غير قادرين على التحرر من أنفسهم ولكنهم مضطرون إلى عرض إبحازاتهم على الآخرين. 
والآخرون هم بالنسبة إلى الإنسان كمساحة اللوحة الي يطبع نفسه عليهاء كالمكان الذي 
يوجد فيه ويتحرك. (...) ولذلك فمن الواضح ماما أن الطغاة الذين يحرمون شعوهم من 
حق التعبير هم قتلة لأنهم يقتلون أعظم وأروع المواهب والقدرات الموجودة في الإنسان. 
فالإنسان بدون تفكير هو إنسان بدون رأي: أرض بدون ماي سلاح بدون ذخيرة. 
والمثقف كتاجر أو منتج البضائع. فعندما لا يستطيع بيع منتوجاته يفقد القدرة على 
الإنتاج والتحارة ويفقد القدرة على الاستمرار. وهكذا فإن الإنسان كوكب يدور حول 
نفسه ولكن ليس في نفسه. إنه طاقة فعالة» بسبب d‏ حارج LU‏ وهذا بالذات هو 


۳ - في الفصل التالي ستحدث عن شحص قدري القلعجي والدعم الذي قدمه للقصيمي. 


السبب الذي يجعلنا نفتقر إلى التفكير بحد ذاته عندما نفقد حرية التعبير "0 uad).‏ 
e‏ لعدم توفر النص الأصلي) 
ولي تعليق سابق نشرته M‏ نفسها يناقش القصيمي طغيان الغش والكذب على 
الحياة العامة في العالم العربي. ويشكل ما قاله هناك تحت عنوان " الصدق خيانة وهزعة" 
il‏ وصل بين ما ذكره القصيمي سابقاً في " هذي هي الأغلال " عن التأثيرات المفسدة 
للخطباء الدينيين وبين حملاته اللاحقة على جميع أشكال التعبير في الحياة السياسية العربية . 
ويتوصل القصيمي في هذا التعليق إلى نتيجة مفادها أن الكذب ليس من الحاجات المتأصلة 
في أعماق النفس البشرية بل هو مظهر من مظاهر الضعف والعجز البشري. وينحم هذا 
الوضع عن بقاء الواقع دوما متأحرا عن رغيات واحتياجات الحياة اليومية. ولذلك يؤدي 
الكذب إلى إرضاء الناس وحضوعهم بسهولة لأنه لا يطلب منهم سد الفجوة القائمة بين 
الرغسبة والواقع عن طريق التصرف والنشاط الفاعل وإثما يهدهدها باللامبالاة والآمال 
الخادعة. ويفسر القصيمي ما يلاحظه من انتصار للكذايين في اجتمعات العربية بأن 
الفجوة المذكورة كبيرة بشكل خاص لدى بن قومه. AM y‏ يفضلون في وضعهم هذا 
الكذبة المهدئة على الحقيقة المزعجة فقد حظي لديهم أكذب القادة والدعاة والأنبياء 
المزيفين بأعلى درجات القبول والتأييد. أما الصادقون فلا جنون سوى الرفض. فهم 
يتهمون بأهم مخربون ومحرضون ومن دعاة التشاؤم أم ell‏ يهدمون نظام القيم السائد 
القائم على اللامبالاة والقناعة 09 
وف نفس العدد من بحلة "الحرية" كتب القصيمي - في عام أزمة السويس وذروة 
الحماس القومي العربي — تعليقا بعنوان "لا تشتموا الأعداء" هاجم فيه» دون ذكر uel‏ 
البلاغة الخطابية العدوائية للحكام العرب S‏ ليس ها في نظره أي تأثير. تببئ في هذا 
التعليق الرأي بأن الزعماء العرب الذين يبرزون أنفسهم بصورة خاصة عن طريق zh‏ 
et‏ وأعدائهم؛ لا ييددون طاقاهم وحسب Cad Ul,‏ طاقات شعوبهم. né‏ 
عندما يهدؤون شعوهم بالبلاغة الخطابية والكلام المنمق» يسلبون هذه الشعوب إمكانية 
التصرف السياسي. لا بل إن الأعداء الذين يتعرضون للشتائم والمستغلين المتربعين على 


4 - القصيمي: زاوية في "الحرية" You‏ 4. فبراير / شباط M03‏ ص AM‏ 
١٠5‏ القصيمي: "الصدق ib‏ وهزعة"» في: الحرية: العدد 17١‏ يناير/ كاثون الثاني 1555 ص M‏ 
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عروش الثروة والسلطة يستفيدون في واقع الأمر من أن جميع طاقات الشعب تفرغ في 
عبارات فارغة لا قيمة لها : 

" الحقد والغضب والشعور بالظلم هي جوائب الطاقة الحياتية. وطاقة الحياة تفرغ 
ولايمكن تخزينها. ولكن كم هو كبير عدد الناس الذين يبددون ما لديهم من طاقة 
حياتية. هناك الذين يحارلون صرف كامل طاقتهم ي الشتم ولشكوي eh‏ 
والأعمال النبرية. علماً بأنه كان من الممكن أن يحولوها إلى إبداع ونشاطات حقيقية لو 
d‏ يستدرها لا فوج الضار والغبي من الاستهلاك. فالأعداء والأحداث "em‏ 
الظلم ونحن نغضب وتضمر الحقد ونشعر بالظلم والمذلة ونحي بهيجان وقوة تدعونا إلى 
التصرف بمتهى القوة والحزم؛ ولكننا لا ثلبث أن نبدد هذه القوة بلا وعي وبدون أي 
حطة. aL as,‏ بكل ما فينا من قرة وحماس لكي نشتم أعداءنا والأحداث وفددهم 
ونتهمهم ونغرغ كل ما فينا من طاقة لي بلاغة كلامية مشحونة بالشتائم البليغة. في هذه 
اللحظة نس وكأننا بالونات تعوم في الفضاء (. ..) . وعندما أسمع زعيما أو حاكما أو 
خطيباً يشتم أعداتع وأعداء أمته تتردد في داحلي صرععة تقول: مهلا مهلا أيها الشاتم! 
فأنت لا تدرك أنك تشهر سلاحك في داخلك نفسك» وأنك pun‏ شحنتك الروحية 
بطريقة غية وغ مؤثرة| وبذلك فإن الب ANA MOL ALME‏ 

شتائم (...) ولذا فلتحزن على المضطهدين عندما تروم يشتمون مضطهديهم 
ومني المستبدين الذير ن يسمحون لمن يضطهدوفم بأن يشتموهم لأن هذا برهم A‏ 

حبذا لو سن العرب قانونا يكون غير عادي ف العالم کله» قانوتاً يحظر عليهم شتم 
أعدائهم وقديدهم لكي يحافظوا على سخطهم وغضبهم كقوة uad) COR us‏ مترحم 
عن الترجمة لعدم توفر النص الأصلي باللغة العربية). 

وطغى تفس الأسلوب على مقالات القصيمي الي VE s‏ صحيفة "ابحريدة" البيروتية 
us‏ عام ١854‏ وعام (Mo‏ في هذه المقالات اتخذ القصيمي موقفا من السياسة 
السعودية في التزاع الذي نشب حول واحة البرعي. كانت هذه الواحة خاضعة منذ 
o i‏ الثامن عشر لسلطة سلطان مسقط وعمان. وني سياق التوسع الوهابي وتأسيس أول 
دولة سعودية احتل الوهابيون مرارا منطقة البرعي وهي عقدة مراصلات هامة وأرض 


القصيمي: "لا تشتموا الأعداء "» في: الحرية» العدد١ء jt 5١‏ /كانون الثاني ۰۱۹۰٩‏ ص ٠۹‏ 
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حصبة تشكل خلفية وامتدادا لإمارة أبر ظي. وكانت السيطرة السعودية الوهابية على 
المنطقة قد انتهت عام ۱۸۹۷ عندما استعاد سلطان عمان الواحة من السعوديين وكلف 
شيخ أبو ظبي بالدفاع عنها. وف عام 1157 أرسل الملك عبد العزيز ابن سعود بصورة 
مفاجئة حاكما إلى البركي ووضع المنطقة تحت إدارة منطقة الإحساء واحتلها بقوات 
عسكرية سعودية. وبعد أن فشلت هيئة تحكيم دولية» كانت بريطانيا تمثل فيها مصالح 
عمان وأبو ظي» في الترصل إلى حلء قام» عام ۱۹٠١‏ » جنود من أبو ظبي تساندهم 
قوات بريطائية بطرد الحامية السعودية. وقي العام التالي نححت السياسة الخارجية السعودية 
في تدويل النزاع حول هذه المنطقة الي تحتوي على كميات كبيرة من النفط. وقد 
عرض الاتحاد السوفياتي على المملكة العربية السعودية علنا معونات عسكرية لصد 
"العدوان الاستعماري"؛ وف القاهرة أخذت محطات الإذاعة الناصرية تشن الحملات 
الدعائية ضد التحالف "الإقطاعي الاستعماري" بين عمان وبريطانيا”7”©. 
اتخذ القصيمي في هذا التراع موقفاً مؤيداً لأبو ظي وانتقد في مقالاته الصحفية موقف 
الململكة العربية السعودية. أدت هذه المقالات إلى توقف الدعم المالي الذي كان يتلقاه 
القصيمي من القصر الملكي السعودي وذلك طيلة فترة حكم الملك سعود ابن عبد العزيز 
آل سعود C a£ — Yaov)‏ إضافة إلى ذلك يذكر أن الملك سعود طلب من 
الحكومة المصرية السماح للقصيمي بالعودة إلى القاهرة كي ينع بمذه الطريقة من متابعة 
نشاطاته الصحفية في بيروت. ويبدو أن هذه الرغبة في إسكات الكاتب عن طريق وضعه 
ني القاهرة تحت عين الرقابة المصرية نالت نصيباً أكبر من النجاح من عاولة الوساطة في 
قضية القصيمي الي قام بها قي العام نفسه السياسي ES‏ كمال جنبلاط!؟0, 

وبالفعل ألغت الحكومة المصرية في يناير» كانون الثاني / ١1057‏ أمر إبعاد القصيمي 
وسمحت له بالعودة إلى أسرته في القاهرة. وهناك دليل على أن القصيمي قد يتعرض 


JE. Peterson: defending Arabia, London 1986, p. 85- 113. قارن:‎ d 0س بشأن راع‎ 

۸ المصنر: حديث مع إبراهيم عبد الرحمن في 7١‏ مايو / أيار ۱۹۹۳ وای ۲۷ مارس / آذار A882‏ 
وأكد القصيمي نفسه هذه المعلومات في مقابلة بتاريخ ١١‏ مارس / آذار ١456‏ وعند سؤاله عن مضمون مقالاته 
ني "الجريدة" أحاب أنه لم يذكر فيها أسماء سياسيين معيتين وإنها عالم مشكلة نزاع GE‏ بصيغة فلسفية عامة. 

18 — حديث مع عبد الله القصيمي في ٠١‏ مارس/ آذار 088 ومع إبراهيم عبد الرحمن قي ۲۷ مارس 
/ آذار ARS‏ وحول هذا الموضوع ووساطة كمال حنبلاط قارن: السباعي» ص ۸۷. ولقد أكد 
القصيمي في حديث في ۱۷ مارس / آذار ۱۹۹۰ دور كمال جنبلاط. 
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لضغوط في مصر ويطلب منه التعهد بعدم متابعة النشر هو رسالة مفتوحة وجهها بعض 
رحال الفكز اللبنانيين البارزين» قبل عودة القصيمي إلى مصرء إلى الأديب المصري المشهور 
طه حسين. تضمنت هذه الرسالة» الي سلمت لطه حسين خلال زيارة رسمية له لبيروت 
بصفته وزير الثقافة المصري آنذاكء» النص التالي : 

"ينتمي موقعو هذه الرسالة إلى الثقفين اللبنانيين الذين يعرفون السيد عبد الله القصيمي 
رانلا لافكر الحر في العالم العربي وكاتباً غير عادي وهم في أمس الحاجة إلى ريشته البليغة 
ومنطقه السليم لكي يحققوا أهداف التجديد ال تنادي بها هذه الريشة. وهم يتوجهون 
إلى الدكتور طه حسين عميد الأدب العربي بسبب موقفه القيادي وتأثيره الكبير على الرأي 
العام في مصر ويرجونه ياسم الفكر الحر الذي يطالب به بصفته شخحصية أدبية قيادية أن 
ينظر في قضية السيد عبد الله القصيمي الذي أقيمت ضده دعوى أيديولوجية طرد Mea‏ 

من البلد الشقيق. ولقد عرضت حالته على مجلس الدولة المصري الذي توصل بعد دراسة 
مستفيضة إلى حكم يقضي diy‏ قرار اإبعاد. وهذا الحكم یت يتفق مع تقاليد مصر الي كانت 
تقدم دوما الملجأ للأحرار والمضطهدين. ونحن نضع هذه القضية بحدداً بين يدي الدكتور 
طه حسين ولا يساورنا أي شك في أنه سيفعل كل ما في وسعه لكي يسهل عودة السيد 
القصيمي إلى مصر حيث تنتظره أسرته الحنرمة ويتتظره أصدقاؤه الأوفياء وتلامذته tO 4 I‏ 
وذلك لأنه» في مثل هذه المرحلة التاريخية المضطربة الت يمر فيها العرب الآنء تزداد دوما 
الحاجة إلى رأيه وإلى كتاباته وإلى توجي‌هاته"". 

في بادىء الأمر لم تتحقق الرغية التي مرب Mee‏ هاه dos‏ وهي .الدعزة إل أن 
يلعب القصيمي دوراً مهما في الحياة الفكرية العربية. في الأعوام التي تلت عودته إلى 
العاصممة الملصرية م يكتب القصيمي في الصحف اللبنانية إلا نادراً وبصورة غير منتظمة 
وكان يتفادى اتخاذ موقف من المشاكل المختلف عليها في السياسة العربية. كانت المقالة 
الأولى الي نشرها من القاهرة وثيقة تعبر عن الاستسلام واليأس. تحت عنوان "الكاتب لا 


١‏ س "رجال الفكر يخاطبون الدكتور طه حسين أن يتب قضية الأستاذ القصيمي". في صحيفة "النهار" 
t‏ مايو / أيار 1457. وموقعو الرسالة هم: واصف بارردي» أنور الخطيب» جورج جرداق» عبد اللطيف 
شرارة؛ قدري قلعجي؛ يميج عثمان؛ منير بعلبكي؛ باسم الحسرء سهيل إدريس؛ محمد وهي» وديع ديب» یه 
فارسء عارف أبو شقراء إميلي فارس إبراهيم» زاهية قدورة» كامل العبد cll‏ موسى سليمان» فريد التجار» 
عصلاح لبكي: جبرائيل جبور, غنطوس الرامي» سامية جنبلاط» عايدة لبکي» أنطون کرم بديع شبلي» فكتور 
حكيم جورج حنا 
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يفير المجتمع' وجه صفعة إلى جميع الآمال المعلقة على قدرة المثقفين على التأثير السياسي 
والاحتماعي. انطلق في مقالته من السؤال عما إذا كان الكاتب المصري قاسم sol‏ الذي 
كتب في فاي ة القرن كتاب "تحرير Clu‏ قد أحدث تغييراً اجتماعياً حقيقياً Seb‏ 
ورد على هذا السؤال ‏ مشير في الوقت نفسه إلى دعواته السابقة إلى تحر المرأة 697 
بالنفي القاطع. لو كان مكنا أن يغير كتاب قاسم أمين ea‏ لكان من السهل تغيير 
جميع الظروف الاجتماعية وجميع القيم الأخخلاقية بأن يقوم عدد من الكتّاب بتأليف عدد 
من الكتب. وكما أن الإنسان غير قادر على تغيير القوانين الطبيعية .مطالبتها بالعمل وفق 
قواعد :خدبنة فهو لا يستطيع أن ينتظر من cel‏ أن يتغير بناء على طلب المثقفين. 
فالتحول الاحتماعي لا يكون أبدا مشروطا بسبب وحيد Vy‏ يخضع لعدد كبير من 
الأسباب المتشابكة والمعقدة. وبناء على ذلك يعي الاعتقاد بتأثير كتاب وحيد رفض 
edi‏ . وحسسب رأي القصيمي فإن التقدم الذي حدث فعلاً في Jie‏ تحرر الرأة كان 
سيحدث أيضا بدون كتاب قاسم أمين gp‏ بدون المؤلف نفسه وذلك لأن الأفكار لم 
تكن a‏ سيباً للتحول الاجتماعي وإغا دوم نتيجة له: 

'المسرأة الي تحررت هي ليست نفس المرأة الي قرأت كناب قاسم أمين وإنها امرأة 
أخرى ا امرأة تعرضت هي نفسها لظروف أخرى فرضت عليها حتمياً وجودا dam‏ 
فعندما صدر كتاب "تحرير المرأة" لم تتحرر المرأة» لأن الظروف المناسبة لذلك لم تكن 
متوفرة. ولكن بعد ذلك حدث تحرر المرأة بعد أن كان الكاتب قد أصبح طي النسيان 
و جرد ذكرى قد يمنحها المورحون بضعة أسطر. (...) ولا تزال المرأة المصرية والعربية 
حن يومنا هذا تتمسك بعناد برفضها للنداءات الكثيرة المتلاحقة الت تدعوها إلى التخلص 
من شن الشرور الي تحدد سلوكها وتفكيرها. فهي تعير أعياد الأولياء أهمية كبيرة وتقدر 
المشعوذين الذين تمديهم ملكيتها وإيمانهاء وهي تذهب إلى القبور وتنتظر منها تحقيق 
رجاءاقها وحل مشاكلها. ولي قضايا الزواج وتربية الأولاد تقع في نفس الأخخطاء والمظالم 
الي وقعت فيها جدقا. (...) ولذلك لم تكن هذه الدعوة (إلى التحرر)» الى أصبحت 
إلى حد ما رسمية الآن» قادرة على تغيير أفكارها أو دوافعها أو سلوكها لأن الظروف 


.1۸۹۹ قاسم أمين : تحرير المرأق القاهرة‎ _ ١ 
انظر الفصل النالث من هذا الكتاب.‎ vv 
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ال كانت تعيش فيها d‏ تكن تنطابق مع التغيرات المنشودة وليس» E‏ لأنه لم يكن 
هناك قاسم أمين آخر يدعو إلى ذلك" 9, 

وحسب رأي القصيمي فإن الظروف والضرورات الخارجية هي الي تؤثر على تفكير 
وتصرف البشرية وليس القيم الروحية أو التوجهات الفكرية. والظروف القسرية نفسها 
الي غيرت مكانة المرأة في المجتمع العربي هي أيضا السبب الذي جعل قاسم أمين يكتب 
كتابه. وبعد أن أتاحت هذه الظروف حدوث تغير حقيقي رجع الناس بصورة لاحقة إلى 
كتاب قاسم أمين لكي يبرروا هذا التفكير فكريا 9". 

إن العلاقة بين قبول المولفات الأدبية من جهة والظروف الاجتماعية والأحداث 
السياسية من جهة أخرى ثبتت صحتها في الكتابات اللاحقة للقصيمي. سيتناول الفصل 
التالي الشروط العامة السياسية والفكرية الي أدت إلى جعل القصيمي يحظى باعتبار كبير 
في الستينات ثم يتعرض إلى العزلة التامة منذ السبعينات. 


1 881/ "الكاتب لا يغير امجتمع" في: الآداب» السنة الخامسة؛ العدد العاشرء أكتوبر/ تشرين الأول‎ ovn 
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الفصل الخامس 
من الشعبية الواسعة إلى الاستسلام اليائس 


أعمال القصيمي المتأخرة ) منذ (Y‏ 
١‏ العودة إلى الحياة العامة: بيروت كمسرح جديد )335 = (AVI‏ 


جعل المناخ الفكري والسياسي السائد في القاهرة في حوالي عام ۰ من الصعب 
جدا على القصيمي أن يستأنف كتاباته عن النقد الديي لعام ٠۹٤١‏ أو كتاباته الصحفية 
الي J ALS‏ فيها مرضوعات اجتماعية في أواحر الخمسينات. فمنذ فاية الحرب العالمية 
الثائية كان الخطاب rn‏ ومعه غالبية الموضوعات الي تناوها القصيمي» قد فقد 
es‏ من وزنه وأهميته. ذلك أن أولوية المسائل الاجتماعية والتركيز على المشاكل المتعلقة 
بقضية الاستقلال الرطن أدت ف النقاش العام إلى إرغام التيارات الأيديولوجية الإسلامية 
على الانضواء تحت لواء ثقافة الدولة المفروضة من فوق وقي إطار وضع دولي جديد JE‏ 
في تشكل المعسكرات الكبيرة: 

"ني سياق الاب تهاج الشعي بالنظام الدمهوري فقدت الأيديرلوجيات الإسلامية 
المحلفة كثيرا من مكانتها. كما أن المستوى النظري للإسلاميين تدن منذ أواخر 
الخمسينات لأن الحديث عن نقاش مستقل حول أسس إسلامية للحياة السياسية لم يعد 
وارداً. فكل تصريح إسلامي كان يوضع في سياق سياسي أعلى موجه إما إلى مصر أو 


۲ 


إلى المملكة العربية السعودية. وكانت التكتلات الدولية تشكل حلفية ساطعة لكل ما 
يجري بحيث أن السنقاش الإسلامي كان في فاية المطاف مرتبطاً بصورة غير مباشرة 
بالتشكيلة السياسية العالمية. (...) لكن الإسلاميين كانوا بأكثريتهم مرغمين على إعطاء 
الأيديولوجيات والثقاقات الوطنية غطاء شرعيا إسلاميا. وبذلك وصل النقاش النظري إلى 
حالة من السكون. وفي مصر كان الكتاب الذين كانوا ما زالوا يكتبون بلغة إسلامية 
يتسابقون إلى امحافظة على هريتهم وذلك عن طريق السعي إلى تلبيس اشتراكية d‏ 
الثالث رداء إسلاميا Y‏ 


كان هناك تياران أيديولوجيان ‏ حر كات التجديد الإسلامية وخاصة الح ر كات 
السافية من جهة والعلمانيون الليراليون من جهة أخخرى ‏ أْرًا قبل الحرب العالية الثانية 


حاسماً على النطور الفكري للقصيمي لأن تفكيره تشكل من خلال il‏ مع هذين 
التيارين. وهذان القطبان المتناقضان في الحياة الثقافية المصرية وضع الانقلاب العسكري 
عام ٠۹٥۲‏ حدا a‏ فالإخران المسلمون السلفيون الحدد تعرضوا منذ عام ١98014‏ 
لملاحقات شديدة فزج قادقهم في السجون أو ذهبوا إلى المنفى أو تحولوا إلى دعاة 
لإسلام ذي صبغة اشتراكية. 

Ul‏ الليراليون الذين كانوا جميعاً تقريباً يتتمون إلى الطبقة العليا ذات المنشأ الريفي فقد 
سلبتهم قوانين الإصلاح الزراعي وإجراءات التأميم؛ الي نفذها نظام الحكم العسكري» 
القاعدة ust cas‏ إضافة إلى ذلك قإن خطاب العلمانيين الليبرالبين المتأثر بالثقافة 
الأوروبية أصبح غير مقبول في مرحلة التحرر من الاستعمار وأزمة السويس وخاصة منذ 
موتمر باندوتغ عام ٠۹١١‏ والتوجه الجديد لمصر نحو العالم الثالث. ثم جاء التدحل 
العسكري الغربي خلال أزمة السويس وأعطى السلطة المبرر لإبعاد امثقفين ذوي 
التوجهات الأنغلو فرنسية» الذين كانوا حي ذلك الحين يحتلون المواقع القيادية في نظام 


ا JE‏ : تاريخ العالم الإسلامي في القرن العشرين؛ ‏ ص YN‏ 

Mitchel: The Society of the Muslim Brothers, p. I05- 116; and Schulze: y انظر‎ — Y 
Islamischer Iunterrationalismus, p. 119ff. 

#٠‏ بشأن الخلفية الريفية للعلمانيين الليبراليين في ot,‏ الصفة الي يتمنع ب ها ملاك الأراضي 


Yo وسمیث: إسلاف ص‎ 23٠ إبداعية" قارن: حوراني؛ ص‎ ai" 


ey 


التعليم المصري وق الحياة الثقافية المصرية!؟». أدت هذه الهزيمة للعلمانية الليبرالية إلى جعل 
القاهرة تفقد طابعها الكو موبوليي الذي كانت تتميز به خلال النصف الأول من القرن 
العش 


ظلت الأيديولوجيا الناصرية تتعاظم وتزداد انتشاراً حى مطلع الستينات. وبعد حظر 
جميع الأحزاب السياسية وملاحقة أنصار ح ركتين جماهيريتين في مصر - وها الأخوان 
المسلمون والشيوعيون = وهميش الطبقة البرجوازية اقتصادياً أخضع أيضاً مركز الفكر 
التقليدي الإسلامي لسيطرة ثقافة الدولة الناصرية وذلك عندما قام نظام الحكم المصري 
بتأميم جامعة الأزهر عام ۱۹٦١‏ . وبصورة عامة أحذت الدولة تسيطر بصورة متزايدة 
على جميع النشاطات الثقافية. وتقلصت حقول النشاط المتبقية للمثقفين والكتّاب لتقتصر 
على مؤتمرات وندوات مغلقة وخاضعة لرقابة صارمة. ويصف بي. جي- فانيكيوتيس 
تضبيق ub‏ على الحياة التقافية في العهد الناصري على الشكل التالي: 

"كل هذه الأمور كانت مظاهر تعبيرية عن نظام سياسي منغلق يسعى إلى تحويل 
مثقفيه إلى بيروقراطيين كي يستخدمهم لأغراضه (... ) وكانت هناك إلى حد كبير رقابة 
للدولة على النشاط الثقاقي والتعليمي ترمي إلى تحجيم المثقفين وتحويلهم إلى أدوات للخدمة 
سياسة الدولة وبرابجها. وبذلك لم يكن أمام المثقف المصري في تلك الأعوام سوى 
الاحتيار بين موقفين متطرفين: إما الابتعاد الكلي أو الانخراط الكلى V.‏ أصبح يعرف فيما 
بعد باسم الثورة المصرية. هكذا بدت الأمور وكأنه لم يكن يوجد أي موقف بين هذين 
الحدين المنطرقين". ( النص الأصلي باللغة الإنكليزية ). 

وبلع قبع jus ap‏ ذررة اي مطلخ "hes‏ فبعد انفصال سورية عن مصر 
وسقرط " الممهورية العربية المتحدة ) ۱۹۰۸ 7 ۱۹٩۱‏ ( انقلب الحماس والابتهاج 
eu ge‏ الي كان Uie‏ ستاك إلى حالة من الدقاع الثوري. ذلك أن 
الحكومة المصرية أذت تخشى أن يتحول الزخحم الثوري إلى دعوة إلى العزلة واللامبالاة. 
ولذلك راحت أجهزة الدعاية التابعة لنظام الحكم العسكري ترسم صورة شبح "تالف 


ع أنور عبد الملك: 1971 Aegypten: Miitargesellschafi, Frankfurt‏ 

ه ‏ قارن: لمكة» ص ١٦٠١ء‏ وشولتسة: الأثمية الإسلامية» ص .٠١١‏ 

P.J. Vatikioti's: The History of Egypt, From Mohammad Ali 10 انظر : . فاتيك تيس‎ # < 
Mobarak, London 1985, p. 479. 
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رجعي ".مخيف زعمت أن مصر تواجهه وتمكنت بالتالي من وصم أي انتقاد مهما كان 
OL‏ 

وكرد أيديولوجي على فشل الحهود الوحدوية صدر عام ١1717‏ "الميثاق الوطني" 
الذي نص على إقامة هياكل مؤسساتية جديدة اتخذت في وقت لاحق صيغة "الاتحاد 
الاشتراكي العربي". وكان هذا الشكل التنظيمى الجديد يرمي» ف المحال الأيديولوجي 
والمؤوسسات على حد سواء» إلى مزيد من سيطرة الدولة على امجتمع وإخضاعه لرقابتها 
وذلك عن طريق نشر فروع ومكاتب الاتحاد الاشتراكي في جميع أرجاء الحتمع وعلى 
جلف المستويات بدءا من المعامل والأجهزة الحكومية والنقابات المهنية والموؤسسات 
التعليمية وحن الجمعيات التعاونية الزراعية في PLU‏ وشمل هذا التنظيم الحديد 
للحياة الاجتماعية والسياسية احال الثقائي بشكل خاص: على الأخص الصحافة المصرية» 
ال كانت da‏ القرن التاسع عشر تعبر بصورة حية عن ال حياة الثنافية في العام العربي كله» 
وضعت منذ عام 135٠0‏ تحت وصاية الحكم العسكري وأصبحت تعبر عن وجهة نظر 
واحدة وحيدة. فقد وضعت جميع الصحف والحلات وجميع صحف اليلاد الناطقة 
باللغات الأجنبية تحت رقابة الاتحاد الاشتراكي الذي كان أعضاؤه وحدهم مخولين 
عمارسة التشاطات الصحفية. 

qu Mos‏ يج المؤلف من القمع من جهة والتعبئة الأيديولوجية من جهة أخرى أجبر 
القصيمي على التصرف يمنتهى الحذر عندما قرر عام ١471‏ التوجه إلى الرأي العام 
بكتاب جديد. وفي حديث شخصي معه قال القصيمي أن المشاكل الي تناوها في كتبه 
الجديدة كانت محتقنة في أعماقه منذ زمن طويل وتلح على الخروج إلى العلن” '©. ومن 
الممكن أن يكون لعودته إلى الكتابة علاقة وثيقة بوضعه العائلي: فمنذ عودته من بنان عام 
7 واحه مشاكل كبيرة في تمويل الدراسة الجامعية لابنيه محمد وفيصل لأن الحكومة 
السعودية في عهد الملك سعود لم تحمل تكاليف دراستهما في الجامعات المصرية. لكن هذا 


Malcom Kerr: The Arab Cold War. Gamal Abd al Naser and His : yS el — ¥ 
Rivals, 1958- 1970, London 1981, p.3 1f. 
Vatikiotis, P. 400f; Beattie, p. I65ff: Hamicd Ansari: Egypt, The Stalled قارن:‎ — ^ 
Society, New York 1986, p.88f. 
وما بعده,‎ ٠٠١ أنور عبداللاك» ص‎ 9 
1998 حديث مع عبدالله الفصيمي نی ۱۷ مارس/ آذار‎ 


بايا 


الرضع تغير في عهد الملك فيصل حيث ساءت العلاقات في الستينات بين المملكة العربية 
السعودية ومصر. وبناء على ذلك أوفد بعد عام 1937 جميع الطلاب السعوديين الذين 
كانوا يدرسون في الجامعات المصرية للدراسة في البلدان الغربية نفقة القصر الملكي 
وكان ينهم أبناء القصيمي محمد وفيصل اللذان تابعا دراستهما للطب في بريطانيا . 
وبعد أن تخلص الأب هذه الطريقة من هم تمويل دراسة ابنيه أصبح في وسعه العودة إلى 
تركيز اهتمامه على الكتابة. 
وعلى أرجح الظن مارست شخصيات من الدائرة الضيقة امحيطة بالقصيمي تأثيرها عليه 
وطالبته بإلحاح كي يعود إلى النشر. وكان هناك ثلاثة من أصدقاء القصيمي لعبوا دورا مهما 
بشكر إل حاص في هذه المسألة هم: طالب الحقوق المصري إبراهيم عبد الرحمن ورجل الدولة 
اليمخ ني أحمد محمد نعمان والناشر اللبناني قدري قلعجي. كان إبراهيم عبد الرحمن يعرف 
القصيمي ومعجبً به منذ e‏ منذ أن سكن القصيمي مع dle‏ وار عائلة عبد الرحمن 
da, ori: j‏ أن باشر إبراهيم في مطلع الستينات دراسة الحقوق في جامعة القاهرة كان 
ر سرا خطوطات القصيمي في غرف اتحاد الطلاب في كلية الحقوق”". وبسبب قلة 
Lud‏ التصوير (لم ينتشر اتصوير المستندات» الذي سجلت براءة اختراعه عام 31355 
Nds d‏ د vile n‏ الخمسينات)» d‏ كانت فضلا عن ذلك تحت 
رقابة الدولة» كان إبراهيم مضطرا إلى نسخ الحزء الأكبر من هذه المخطوطات جخط يده 
واستخراج تسخ عنها بواسطة الكربون"". وللحيلولة دون فقدان المخطوطة ‏ كأن 
تصادرء مثلاء على الحدود عند تهرييها إلى حارج البلاد ‏ كان إبراهيم يمهز ثلاث 
نسخ. كانت النسخة الأولى تبقى عند القصيمي والدسخة الثانية عند إبراهيم» أما النسخة 
e‏ فكانت ترسل عبر القنوات الدبلوماسية إلى بيروت لطباعتها هناك. وكان يتولى مهمة 


19948 حديث مع إبراهيم عبد الرحمن فی ۲۷ مارس / آذار‎ ١ 
ق اي حامعة‎ 


١ ليبس مستغربا أن تمد مواقف القصيمي النقدية أذنا صاغية في بادىء الأمر في كلية‎ _ ١ 
14۲ بعد ثورة عام‎ celi فالحقوقيون المصريون كانوا منذ القرن التاسع عشر رواد الليبرالية وكانت‎ D 
وحدها. قفي حديث مع إبراهيم عبد الرحمن ي‎ M للمعارضة. و لم تقتصر معارضة الحقوقيين على‎ UE أيعاء‎ 
أبرز الأهية ال تمنع بها اتحاد الطلاب ني السئينات كمنبر للأفكار التقدية والقاشات‎ ١ مارس / آذار د88‎ ۷ 
الحاية. بالمقابل كان نظام الحكم اللصري يعامل طلاب الحقوق معاملة جماعية تقوم على عدم الثقة. كان حريجو‎ 
كلية الحقوق يحرمون عمداً من تولي مراكز في الإدارة العامة. قارن هذا الخصوص: زر‎ 

٠‏ ل في ملاح الكئاب يوحد صور لبعض مخطوطات القصيمى ولمستتسخات إبراهيم عبد الرحمن. 


is 


تقل المخطوطة إلى بيروت السياسي والدبلوماسي اليمئ أحمد محمد النعمان (مواليد QV‏ 
كان نعمان من "لمحاريين القدماء" في المعارضة اليمنية المضادة للإمام. وكان عام ١9145‏ 
أحد المشاركين في تأسيس حركة "الأحرار اليمنيون" الي كانت في بادىء الأمر تنشط من 
نم في وقت لاحق من القاهرة. وبعد سقوط الإمام Ae‏ عام 1951 عين النعمان 
سفيراً لليمن لدى جامعة الدول العربية. وكان على صعيد السياسة اليمنية الداخلية يعد رجحل 
المصالحة الذي كان يرفض الوحود العسكري المصري في اليمن في الستينات وشارك 
مشاركة جاسمة في إنهاء الحرب الأهلية !ي ترأس عام 
ERE‏ حمر '. وي القاهرة تعرف نعمان في الخمسيناث على عبد 
الله القتصيمي في إطار cole as‏ المعارضة اليمنية هناك. واعتبارا من عام ۱۹٩۳‏ كان يعمل 
على إيصال عفطوطات القصيمي سالمة إلى بيروت. 

وقي بيروت كن الناشر قدري قلعجي يتولى مهمة النشر. وكان قلعجي يدعم 
القصيمي منذ عام ٠۹١ ٤‏ بعد إبعاده من مصر ويضع جحلته "الحرية" تحت تصرفه كمنبر 
صحفي”” '". وق الستينات أصبح صلة الوصل بين القصيمي والأوساط الثقافية في بيروت. 
شخصيات بارزة من الحياة الأدبية في ذلك الوقت يتذكرون LE ell‏ يشاهدرن 
E api sce‏ . وكان لقدري قلعجي نفسه نشاطات أدبية أيضا: 

أشهر كتبه سيرة حياة الحاكم الأيوبي صلاح di‏ إضافة إلى ذلك فهر مؤلف سلسلة 
ETT "en‏ التي تتضمن السيرة الحياتية لشخخحصيات تاريخية مختلفة أمثال "الاشتراكي" 
الإسلامي الأول أبر ذر الغفاري واليعقوبي الفرنسي رويسبير والمصلح العثماني مدحت 
باشا والثوري الصين صون يات صن والبطل القومي المندي غاندي والزعيم الوطني 
الصري سعد زغلول ,203 الإسلاميان مال الدين الأفغاني ومحمد عبده. وما يلفت 


ة. وبصفته رئيس وزراء اليمر 


Naaman, Ahmed Mohammad, in: Who is who in :5 i8 بشأن شخص النعسان انظر‎ ١4 
the Arab World, Beirut 1991 

وبشأن دوره في تأسيس حر كة " الأحرار :2 انظر: Manfred W. Wenner: Modern Yemen‏ 
Baltimore 1967, p. 85- 92.‏ ,1966 -1918 

١5‏ راحع الفصل السابق. 

vs‏ هذا ما أكده لي كل من أنسي الحاج في مقابلة صحفية يتاريخ ١‏ مارس/ آذار 1995 وصادق 
جلال العظم قي رسالة تاريخ ه فبراير / شباط 1888م 

صلاح الدين الأيوبي: قصة الصراع بين الشرق والغرب خلال الفرنين الثاني عشر والثالث عشر 

للمیلاد» بيررت Am‏ 


Sw, 


الااتباه في كتابات القلعجي ‏ وكثل تشابها Lega‏ مع القصيمي ‏ التناقض بين 
مضمون كتاباته التحررية من جهة وعلاقته الممتازة مع الأسر الحاكمة في شبه الجزيرة 
العربية من جهة أخرى: فمندذ السبعينات أخذ القلعجي ينشر في المقام الأول كتبا تعرضٍ 
تاريخ الدول الخليجية» وخاصة الكويت والمملكة العربية السعودية» بطريقة بطولية جدا 
a e o,‏ عام ١151‏ أسس قدري قلعجي دار النشر "دار الكتاب العربي" الي ل 
تزل حن اليوم يديرها ابنه جهاد قلعجي. إلى جانب ذلك كان ملك في الستينات 
حصصاً في دار النشر "دار الغد" الي صدرت عنها في البداية مؤلفات القصيمي . 

كان الكتاب الأول الذي نشره القصيمي بالطريقة المذكورة أعلاه كتاب "العام ليس 
عقلا ". عند صدور هذا الكتاب في عام 19717 لم يلق سوى صدى ضعيف جدا في 
الأوساط الأدبية اللبنانية. وعلى إثر ذلك وجه القصيمي رسالة مفتوحة إلى سهيل إدريس 
صاحب los‏ الآداب أعرب فيها بمرارة عن عدم الاهتمام بآرائه وقارن بين النقد الأول 
والوحيد الذي نشره بعد وقت قصير من صدور كتاب الشيخ الشيعي عبد الحواد مغنية 
وبين الضجة العارمةء والتأييد العارم أيضاء الي أحدثها كتابه "هذي هي الأغلال" عام 
Nai‏ ويبدو أن تبادل الاقامات مع مغنيةء الذي تبع مقال القصيمي» أثار بعض 
الاهتمام بالكتاب» إذ نشرت في الأشهر اللاحقة الحلة البيروتية "العلوم" دة فراسات 
نقدية لكتاب "العالم ليس عقلاً" كانت إيجابية جد 9 

وبعد ثلاثة أعوام توجه القصيمي مرة أخرى إلى الرأي العام. في عام VAT‏ صدر 
كتاباه "هذا الكون» ما ضميره" و "كبرياء التاريخ في مأزق". وبعد صدورهما مباشرة 


S‏ هذا النوع من الكتب: ميارك الکبیر» بيروت ۱۹۸۱+ الكويت في موكب 
الحضارة؛ بيروت VAST‏ الخليج quali‏ بيروث CAT‏ طبعة جديدة ۱۹۹۲+ موعد مع الكرامة» قيس من 
حياة فيصل ابن عبد العزير وآراته السياسية» بيروت 41577 موعد مع الشحاعة» قبس من حياة عبد العزيز آل 
سعود» بيروت عام .۱۹۷١‏ الكتابان الأخيران صدرا في الثمانينات في بيروت بطبعة حديدة مزدانة بالرسوم 
الملوئة البطولية. ويقول باعة الكتب اللبنانيون أنهما مقرران في المدارس السعودية في دروس التاريخ. 

8 بشاأن حياة وأعمال قدري قلعجي انظر: ولیم الخازن ونبيه اليان: كنب وأدباء. تراحم ومقدمات 
وأحاديث لأذباء من لبتان والعالم العري. بیروت MV‏ ص 548 - 0A‏ 

٠‏ عبد الله القصسيمي: "حول نقد الأستاذ مغنية " في: الآداب ( بيروت ) السنة الثانية عشرة. العدد 
call‏ فبرایر/ شباط ٤۱۹۹ء‏ ص Ye — VY‏ 
ue as‏ تيادل الاتهامات بين القصيمي ومغتية والدراسات النقدية في " العلوم " انظر: الفصل 
ة 7 من هذا الكتاب. 
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1۸ 


نشرت مقتطفات في "العلوم" وني الملحق الأدبي الأسبوعي لجريدة النهار ("ملحق Cote‏ 
التي كانت في الستينات أكبر جريدة لبتانية وأهم منبر للمثقفين النقديين والتقدميين العرب. 
Pra‏ عدد كبير من الدراسات النقدية T Do‏ وف 
الوقت اللاحق أصبح "ملح النهار" أهم منبر للقصيمي. ولكن قبل أن يدخل القصيمي 
بين عام ١4710‏ وعام 1901 في أكثر مراحل حياته الأدبية إنتاحية وشعبية وقع حدثان 
نقلاه إلى مركز الضوء في الحياة العامة اللبنانية من جهة ومهدا الأرض لقبول آرائه ومراقفه 
من جهة أحرى» هما: طرد القصيمي من OU‏ والمزعة العربية في حرب الأيام الستة. 

كان القصيمي يكتب كته في القاهرة ويسافر بين وقت وآخحر إلى بيروت لكي 
يضرف على طباعتها. وفي إحدى هذه الإقامات القصيرة في العاصمة اللبنانية في ربيع 
۷ طرد من البلاد. ولم تعرف أبدا الظروف الدقيقة لهذا الإبعاد. ولقد وصف 
القصيمي نفسه الأحداث SJ‏ سبقت إبعاده CD qol Jn ge‏ في منتصف الليل دق 
باب غرفته في الفندق في بيروت محسين C9 sell‏ رئيس الوزراء اليمي المؤقت بعد فشل 
تكو مت الحنورة وشقوط الركيس عبد الله السلال. وكان العين قادما من دمشق حيث 
أجرى محادثات مع حزب البعث. وقال أن المخابرات السورية أبلغته بأن قتلة مأجورين 
من المملكة العربية السعودية وصلوا إلى بيروت لكي يقتلوا القصيمي. ولذلك طلب منه أن 
GL‏ معه إلى دمشق لأن الحكومة السورية هي الجهة الوحيدة الي تستطيع حمايته وهي 
مستعدة لإعطائه وظيفة تتناسب مع كفاءاته”". إلا أن القصيمي رفض هذا العرض لأنه 


۲ العلوم السنة الحادية عشرة» العدد CY‏ يوئيو/ حزيران 8*3( ص VAT Vo‏ ؛ وملحق النهار 5/١‏ 
aas‏ 

.۱۹۹۳ مایو / أيار‎ ١4 عرض القصيمي هذا الوصف في ندوته في‎ YT 

4 كان محسئ sei‏ (مواليد ۱۹۳۲) ذو الاتجاه اليساري عضواً في بعئة الطلاب اليمنيين الذين 
حاؤوا إلى القاهرة في مطلع الخمسينات وتعرف هناك على القصيمي. وخلال الدراسة أصبح بح عضوا في 
المعارضة اليمنية المضادة للإمامية. وني عام 1431 لحأ إلى مصر. وبعد الثورة اليمنية أصبح عام MAT‏ 
وزير خارحية جمهورية اليمن العربية وعام AT‏ رئيس وفد بلاده إلى الأمم المتحدة. s‏ عام ٠۹۹۷‏ 
شارك في إسقاط السلال وتولى رئاسة الحكومة وفي عام ١974‏ خلفه في المنصب أحمد محمد ثعمان. 

Ys‏ يقول مد السباعي بمذا الخصوص أن القصيمي تلفى عرضاً بالإشراف على برنامج سياسي في 
الإذاعة السورية (السياعي» ص ۸۷ ). وتحن تعنقد أن مثل هذا العرض محتمل جدا ON‏ "الحرب العربية الباردة" 
أزدادت ضراوة مئذ عام ١4357‏ إذ أن سوريا ومصر تقاربتا مرة أحرى وكثفتا دعايتهما المضادة "للمعسكر 
n)‏ التمثل في الأنظمة اللكية في شبه الجيرة العرية والأردن. ولذلك فمن الممكن أن يكون السوريون قد 
حططوا لاستتخدام القصيمي في دعاية مضادة للسعودية. 
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لم بكس بريد أن يصبح أداة دعائية في يد حزب البعث. وقي الليلة التالية جاء ضابط من 
المخابرات اللبنائية إلى فندقه لكي يبلغه أيضا عن وجود daas‏ لاغتياله ويطلب إليه مغادرة 
لبنان فورا لأن أمنه في ببروت لم يعد مضمونا. وبعد وقت قصير أصدرت السلطات 
اللبئائية أمرا Ger‏ بطرده من البلاد. وعلى الرغم من محاولة الوساطة الي قام بها الزعيم 
aec due oe‏ ی السك deae‏ ابر وهكذا نقل القصيمي 
مرافقة الشرطة إلى المطار ووضع رغم إرادته في طائرة متوجهة إلى القاهرة. وني العام 
التالي أصبح كمال جنبلاط وزيرا للداخلية في لبنان فعمل على إلغاء الأمر القاضي .كنع 
دخول القصيمي إلى لبان" . 

تأثر القصيمي أبلغ التأثر من أن لبنان حرمه ما يتمتع به من تسامح وكرم الضيافة» 
على الرغم من أن أهم ثروة هذا البلد الذي لا بلك موادا أولية ولا أراضي واسعة 
كجيرانه هي» حسب رأي القصيمي» » ams‏ وانفتاحه آنذاك على جميع الأفكار. وعن 
هذا الموضوع جاء قي رسالة كتبها القصيمي للأديب والكاتب asd‏ أنسي الحاج ‏ 
الذي كان آنذاك مسؤولا عن ملحق النهار ‏ ما يلي: 

"إن فك | ot‏ جاه جميع الأفكار المتحدية» جميع الأفكار المتناقضة وغير العادية» 
cac‏ واللامعقولة والغبية يراجه جميع الرياح وجميع الأعاصير دون أن يغلق الأبواب 
أمامهء دون أن يدخل إلى ١‏ والغاور i‏ عن الحماية والأمن. إلا أن ن يهب بكل 
هيكاته الرسمية وبكل أدواته الرسمية لكي يعاقب إنسانا يإبعاد مهين خحوفاً من أن هذا 
الإنسان يمكن أن يشكل قوة مهددة, يمكن أن يشكل خخطراً على فكر لبنان وعلى نظامه 
ومذاهبه وسادته وأماكنه المقدسة وعلى أمنه وسلامه ورخائه (...) إن لبنان يعيش كل 
هذه القيم الأحلاقية وكل هذه الانتهاكات للأخلاق. يعيش كل هذه المثل والانتهاكات 
ولكنه غير قادر على تحمل إنسان el‏ إذ تب جميع سلطات الدولة قي لبئان لتعاقب 
UL a]‏ زاحنا بإبعاد شائن» إنساناً لا يستطيع تحمل مخاصمة أي شخص ولا يزعج أي 
شخص ولا يسئ لأي شخص (...) 


vi‏ كان كمال Dou‏ ( اغتيل عام ۱۹۷۷ ) يقدم الدعم للقصيمي منذ منتصف الخمسينات بعد 
طرده من مصر. ولقد أكد القصيمى نفسه أنه كان من ذلك الوقت يتبادل الأفكار والآراء مع كمال جنبلاط 
بصورة منتظمة. المصدر: حديث مع عبد الله القصيمي في ٠١‏ مارس / آذار 1946 
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كيف يمكن بالتالي أن تنسى أو تسکت أو تسامح؟ وكيف يمكن أن يفعل أي لبناني 
ذلك؟ كيف يمكن أن يفعل أي إنسان ذلك؟ كيف يمكن لأي شاعر أو مفكر أو فنان أن 
ينسى أو يسكت أو يسامح ؟7”". (النص مترحم عن الترجمة لعدم Ag‏ النص الأصلي 
باللغة العربية). 

في مقالة نشرت بعد وقت قصير ينقل أنسي الحاج هذه الاتمامات إلى قرائه. . تحت 
عنوان "طرد القصيمي حيانة عظمى" احتج على هذا الطرد وقال أنه يرى فيه هجوماً على 
كرامة كل كاتب في لبنان. ذلك أن الشيء الوحيد الذي يمكن أن يتهم به القصيمي هو 
أنه املك الجرأة للإعراب عن رأيه في الموسسات والتقاليد العربية. إلا أن أفكاره هذه 
أبداها دوماً وحصراً في كتبء وينبغي الرد عليها في كتب أيضاً. والتعامل مع الكاتب 
بإاجراءات الشرطة إنما هو طريقة جبانة إلى أقصى درجة. . ثم يناشد أنسي الحاج رئيس 
الجمهورية à‏ اللبناني أن ينظر شخصيا في قضية القصيمي ويحدد الجهة المسؤولة عن إصدار 
أمر co dali‏ ويناقش بعد ذلك الأسباب الحتملة للطرد» ويقول: إن امام القصيمي .كمارسة 
نشاطات سياسية هو بالتأكيد اهام مفتعل ولا معن له لأنه ينطبق على عشرات الأجانب 
في لبنان. إضافة إلى ذلك يرفض الحجة القائلة بأن إبعاد القصيمي هو خدمة له لأنه يرمي 
إلى حمايته من مؤامرة على حياته ويقول إن الحجة مرفوضة لأن الإبعاد يتم ضد إرادته. 
وأخصيرا يناشد الحاج فهم الذات الليبرالي لأبناء بلده ويعيّرهم بأن القصيمي يتمتع حى لي 
القاهرة بحرية أوسع من الحرية الي يتمتع بها لي بيروت: 

"نحن تمنح السياسيين حق edil‏ وتأويهم bt‏ ومن يستحق أكثر الحماية والحرية: 
السياسي الذي ينشر الأكاذيب أم الكاتب الذي يحارب الكذب ؟ نحن بلد لا بمثل أي 
شيء لولا بعض القيم الأحلاقية والفكرية العقلية» ومنها قيمة الإنفتاح وكرم الضيافة 
وكوننا نرحب بالسماح بالتناقضات والاحتلافات. وكانت القيمة الأساسية الي يقوم 
عليها وجود دولتنا هي أننا لم نكن عدوانيين وأننا في الوقت نفسه لم نكن مشلولين من 
الخوف وأنه كان لدينا حرية رأي واسعة نسبيا. وعلى الرغم من ذلك طردنا القصيمي» 
الذي كان طرد من جميع البلدان العربية» لأننا رضخنا للخوف. وهذا يعي Uf‏ أصبحنا 


۷ س وسالة من القصيمي إلى أنسي الحاح تاريخ ۲۱/ 4/ ۷٩۱۹ء‏ نشرت في يادىء الأمر مع الجواب 
في ملحت النهار ثم نشرت فی وقت لاحق في: أنسي الحاج: کلمات» کلمات» کلمات» ۳ أجزاء» بيررت 
۷ الجزء cab‏ ص 8٠١‏ وما بعدها. وأبدى القصيمي آراء مشامة في مقالة: "لبنان أيها الكائن ient‏ 
أيها الإنسان i Lada‏ فحأة تحثت عن ضميرك ولم أجده" في: ملح cvv] thv ig‏ ص٠‏ 
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أمسوأ من سجن. إن إبعاد القصيمي هر إبعاد للكاتب اللبناي. وهو كغر بأقدس الحقوق 
والرموز والقيم. إنه اعتداء على ترائنا المتجذر عميقا في الحرية . إنه حيانة عظمى. لقد 
رحل القصيمي إلى القاهرة لكي يطلب اللجوء هناك ولكي يبحث عن الحرية. فمن سمح 
يهذه احرعة في بيروت ولأي سبب وتحت أي ضغوط ولقاء أي ثمن؟ إننا نحي القاهرة من 
قلوبنا وتمنحها وفاءنا. فلبنان لم يعد بيت المضطهدين. بل لفد فقد هذا الشرف وتخلى عن 
إبائه وآل إلى سقوط مشين. وها نحن الآن مصريون بقدر ما تفتح القاهرة حدودها 
للمضطهدين من بلدان الخوف . وها نحن نعيش في بلد الخوف. لقد أصبحنا مواطنين 
دولة احتارت طرد الكتاب الليبراليين لأنها غير قادرة على تحمل جرأقم ونقائهم. إا 
oy‏ في السجنئ. ولقد كنا سابقا فيه؛ لكننا كنا قد بدأنا MP SC‏ (النص مترجم عن 
الألمانية لعدم توفر النص الأصلي باللغة العربية). 

أصبح القصيمي بسيب طرده من لبنان ونتيجة الصدى الذي أحدئه هذا الطرد 
وخاصة ما نشر عنه في ملحق النهار معروفا الدمهور عريض في لبنان. وبما أدى أيضاً إلى 
زيادة الاهتمام .عواقفه as M‏ العسكرية الكارثية الت منيت بها في العام نفسه الدول 
العربية ضد إسرائيل وانعكاساتها على الحياة الفكرية في العا م العربي. ففي التاسع من 
يونيسو/حزيران ۱۹٩۷‏ استسلمت جيوش مصر وسوريا والأردن بعد حرب لم تدم سوى 
سستة أيام. وكانت القوات الإسرائيلية قد وجهت ضربة وقائية دمرت فيها على الأرض 
السلاح الجوي لجميع الدول العربية المتحالفة. ثم احتلت خلال وقت قصير مرتفعات 
الجولان وشبه جزيرة سيناء والضفة الغربية من الأردن. وكان هذا الفشل العسكري 
الذريع نتائج واسعة النطاق بالنسبة للحياة الثقافية في البلدان العربية. فقد انهار دفعة 
واحدة الحماس الجماهيري والزحم الثوري العارم الذي عم المنطقة العربية في الخمسينات 
والستينات وانكشفت الدعاية الناصرية والبعئية كعبارات جرفاء لا طائل فيها. إلا أن 
السؤال عن المسؤول عن الكارثة تجاوز حدود ايحال السياسي, فقد انطلقت موجة من 
التقد الذاني عمت العالم العربي بأسره. وكانت روح هذا النقد الذاني تنميز بدرجة عالية 
مسن الصراحة والمباشرة لم تكن معهودة من قبل. فقد طرحت موضوعات كانت في 
السابق حرهة تحريا مطلقا. وظهر لدى كثير من المثقفين العرب ميل إلى القطيعة التامة مع 


۸ _ أنسي الحاج: "طرد القصيمي خيانة عظمى"؛ نشرت في بادىء الأمر في "ملح النهار"؛ ثم نشرت 
مرة أخرى في: کلمات» کلمات كلمات» الجزء sai‏ ص 558 وما يليها. 
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الماضي. وألقيت المسؤولية عن المزيمة على عاتق عوامل مختلفة على رأسها أشكال التعبير 
وممارسات الدين الإسلامي والعقلية العربية والتاريخ والنقاليد"". 

في a‏ هذا المناخ الثقافي يمكن أن a‏ فلسفة نحطيم الصور والمفاهيم الدينية 
والسياسية: الي تدعو إليها كتب القصيمي» أرضا خصبة للازدهار والانتشار. فلأول مرة 
في تاريخ حياته الأدبية يصيب القصيمي عصب الزمن عنتهى الدقة. وعلى هذه الخلفية 
cad‏ كبري قلحي JAW de‏ طبعة جديدة موسعة من "العالم ليس عقااً" في ثلاثة 
أجزاء. ثم تبعها عام ۱۹۷۱ "أيه ا العار ... إن ad‏ لك" و "فرعون يكتب سفر 
المخروج". إلى جانب ذلك نشر القصيمي Je n‏ من المقالات في الحلات الأدبية في 
بيروت. ومن الممكن القول بأن القصبمي كان بين عام ples ۱۹٩۷‏ 15177 فيلسوف 
المرحلة الذي تنوقلت أفكاره على نطاق واسع. وقبل التحدث عن الأسباب الي جعلت 
هذا الوضع ينقلب إلى استسلام ثم في وقت لاحق إلى عزلة تامة تقرييا أود أولا عرض 
المضامين الرئيسية للكتب الي نشرها منذ الستينات والدراسات النقدية الي كتبت حوطا. 


؟-الاستفزازات وتحطيم الصور: مقولات أساسية من أعمال القصيمي 
المتأخرة )383 — (AA‏ 

سنعرض فيما يلي بجموعة عتنارة من الموضوعات والمراقف الي تطرق إليها الفصيمي 
مرارا وتکرارا 3 مؤلفاته ومقالاته منذ عام 2١577‏ ونظرا لما تتصف به أعماله المتأخرة 
من تعقيد وتشعب سيقتصر حديثنا على بعض الحواني المختارة من بين عدد كبير من 
المسائل الدينية والفلسفية والسياسية والاجتماعية الت عالحها القصيمي. أما اختيارنا 
فيتر كز في المقام الأول على الأقوال الي لقيت الاهتمام الأكبر لدى النقاد من جهة وال 
كان القصيمي نفسه يضعها في مر كز اهتمامه من حهة أحرى". 

يتعلق الأمر هنا با موضوعات التالية: 


Fouaf Ajami, The Arab. قارن: فؤاد عجمي:‎ ١570 بخصوص التقد الذاتي الراديكالي بعد عام‎ ۲۹ 
Predicament . Arab Political Thought and Practice since 1967, Cambridge 1992. 

١‏ كانت الموضوعات S I‏ سأتعرض إليها هنا تحتل مر كز الصدارة في أحاديثي مع القصيمي ولي 
النقاشات التي كانت تدور في ندوته في القاهرة. والاستشهادات المختارة مأحوذة من تلك الفصول في كتبه الي 
كان هو نفسه يشير إليها دالماء 
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تقييم الإيمان والتدين كتعبير حياني أولي يعود حسب رأي القصيمي إلى طبيعة 
النفس البشرية وحاجاتا ثم رأيه في منشأ الوحي الديي . 

صورة الخالق في الديانات التوحيدية كمرآة للإنسان وجتمعه. 

س مواقف القصيمي السياسية الاستفزازية وعلى الأختص من القرمية العربية والفيجان 
الثوري a‏ العام العربي . 

إن الطريقة المتبعة هنا في عرض أفكار القصيمي لا تتطابق مع الطريقة الي يتبعها هذا 
الكاتب لا من ناحية المضمون ولا من ناحية الأسلوب. إذ أن مؤلفاته بعيدة كل البعد عن 
أن تكون نظاماً فلسفيا مترابطا وحكماً. فهو لا es‏ في أي كتاب من كتبه خط منهحياً 
متتابعاً وحكم الحجة. بل إن مؤلفاته المتأرة هي أقرب إلى طائفة من الحكم والمقرلات 
المركزة الي تتناول موضوعات متنوعة تنبدل وتتكرر دائما ويدور الحديث "حوها" با لمع 
الحرفي للكلمة. ولذلك لا جد نقاد القصيمي صعوية في اتمامه بأنه كان من الأفضل لو 
أسفط فصولاً كاملة من كتبه لأنها ليست سوى تكرار لنفس الأفكار وشرح مستفيض 
لنفس الموضوعات يصل إلى حد الإطناب!' © . يضاف إلى ذلك الميل إلى الخروج المسهب 
عن الموضوع وهو أمر كان يلاحظ 3 مؤلفاته المبكرة Lai‏ إذ يندر أن يعالح القصيمي 
فكرة بصيغة النص المطول المتواصل. بل إنه بدلا من ذلك يقطع QU‏ حيط الأفكار الذي 
يتناو له وينتقل إلى موضوع ملف تماما م يعود بعد عدة صفحات إلى الموضوع 
MT‏ 

وما نلاحظه في كتابات القصيمي من لف ودوران على صعيد الموضوع والمضمون 
بطر تى أيضاً على الأسلوب اللغوي. فهو لا يكتفي بإيجاد الكلمات المناسبة بشكل حاص 


١‏ راجع تنصرص هذا HI‏ الفقرة Y‏ من التصل الخامس. وكان القصيمي نفسه يرد بين وقت وآخر 
على الانتقاد الموجه له بشأن التكرار. ففي "العرب ظاهرة " (باريس ۱۹۷۷) كنب يقول: "إن Jii‏ 
الصفح والغفران أو انسامح ان کان عتوماً ي سوف أبدو مكررا هنا.. وهل im‏ عن التكرار؟ هل الذي يكرر 
عه او احتجاحه او نرازه أو -حرته او رفضه أو حبه أو كرهه أو هتافه EJ‏ أسباب ذلك هل الذي يفعل 
ذلك بمستاج الى أي اعتذار؟” رص XY‏ ويقول في موقع آخبر في نفس الكتاب: "إن التكرار هو قاثون طبيعي 
من قوانيئ الوجود البشري. وعندما يتوقف المرء عن التكرار تكون التيجة السكون والوت" (ص ٤۹۲‏ ). 

7 نخصوص a‏ عن Md Ain eee‏ ل wes aa‏ رأيه أيضا. jas‏ عه 
السباعي قوله قي إحدى القابلات ردا على سؤال عن سبب قطعه دوماً Jules ad,‏ للتسلسل المنطقي لأفكاره: "عندما 


تنظر إلى القمر ما الذي يمنعك من أن ترى النجوم أيضا ؟" (السباعي؛ ص 4 


EE 


للتعبير عن مسألة معينة De Moy‏ جميع المترادفات المتوفرة لفهوم e‏ خحلف بعضها 
لكي يصف عن طريق الكثير من الانطباعات المنفردة انطباعاً Quel‏ جامعاً. وتشكل هذه 
التراكمات غالبا سلسلة متدرجة من التعابير الي تتعاظم o‏ فشيئاً حي الذروة أو Qus‏ 
شيا قشيئاً حى الحضيض. وقبل أن يكمل الجملة يلف كل حلقة من ll‏ بأكبر عدد 
ممكن من النعوت ذات ا معن المتقارب. والنتيجة الي تسفر عنها هذه الطريقة في الكتابة 
عي جل هائلة حا تملأ فيهاء على سبيل المثال؛ تركيبة الفاعل وحدها نص فحة» 
وذلك بسيب إحاطتها بسلسلة من الصفات التتابعة أو بسيب وضع عددة جل جانبية حب 
إل acm‏ ون بعض الأحيان تتشعب الحملة وتطول كثيراً إلى درجة أن القارئ يكون قد 
نسي المبتدا عندما يأتي الخبرء لا بل إن الكاتب نفسه ينسى أحيانا أن الدملة لم تكتمل 
فيقطعها ويبدأ جملة جديدة مستعملاً بعض عبارات الوصل مفل "كل هذا" أو ما شابه. 
يكن تفسير هذا التميز الأسلوبي لأعمال القصيمي بتاريخ نشوء تلك الأعمال من 
حهة وبالخلنية التعليمية للكاتب من جهة أحرى: لقد ألف الكتب المنشورة بين عام 
۳ وعام ۱۹۷۱ خلال pe T‏ واستناداً إلى المحطوطات اليدوية المتوفرة 
هذه المؤلفات ينضح أن كتب القصيمي نحمت عن "تعليق على الذات" واستكمال 
للأقكار ILLAD‏ فبعد أن كان بين عام ۱۹٤٩‏ وعام ۱۹٩۲‏ بصرف النظر عن 
بعض النشاطات الصحفية الحدودة في بيروت س قد مارس نوعاً من الزهد في الكتابة» بدأ 
منذ مطلع الستيئات بنشر المواقف والآراء الي يطورها في حلقات النقاش الي يديرهاء في 
كتب. ولم يكن لديه عند كتايتها سوى بعض الملاحظات القليلة الي كان يسجلها بخط 
يده خلال تلك الندوات7؟». وبذلك يجب الانطلاق من أن القصيمي كتب كامل المي 
الفكري» الذي طوره منذ أواخر الأربعينات» بصيغة نصوص أساسية في بادىء الأمر. 
فبين المخطوطات المذكورة يوجد مخطوطات تشيه الصياغات الموسعة للملاحظات 


+8 يتعلق الأمر هنا بنسخ مكتوبة خط اليد أو مصورة كهربائيا للصياغة الأولية الخام للكتب الف 
d‏ وهي عقرظة عند صديق القصيمي إبراهيم عبد الرحمن ( يوحد صرر عنها في 
الملحق في آخر الكتاب). 

YE‏ عند سؤاله عما إذا كان سحل ف الخمسينات مضامين كتبه اللاحقة أحاب القصيمي أن هذه 
المضامين كانت متجمعة "في Slo pelo‏ وأكد أنه كان يكتب جميع كتبه قبل وقت قصير من نشرها ( مقابلة 


مع القصيمي ی ۱۷ مارس / آذار ۱۹۹۵ ). 
ه.١1‏ 


المسجلة أثناء الندوة. فقد كتب بالحبر الأحمر في سطور متباعدة جدا ثم استكملت 
بإضافات بين السطور والجمل كتبت بالحبر الأسود وأخيرا بتتمات كتبت بلون آخر. 
وهذه النصوص الي نشأت هذه الطريقة قام القصيمي بعد ذلك بتحويلها ‏ غالبا بإضافة 
حشوات أحرى إليها ‏ إلى نص ثهائي جاهز للطباعة. وهذه الطريقة في الكتابة تشبه 
الطريقة المتبعة في نظام التعليم الإسلامي التقليدي لدى دراسة النصوص الأساسية والتعليق 
علليها وتتطابق مع المنهج المتبع في غالبية العلوم الإسلامية. وهذا يعؤ ي ان القصيمي بقي 
أيضا d‏ ا للدين متمسكا باتربة الدينية ا تلقاها في طفولته. 

وهناك محال آخر أثر فيه التعليم الدين للقصيمي من جهة وصياغته لأفكاره في حلقات 
التقاش من جهة أحرى» هو الطابع المخطابي لكتبه المتأحرة. ويطلق الكاتب a‏ نسي 
الحاج على طريقة القصيمي في التعبير اسم 'الأسلوب I1 ai‏ وبالفعل فإن القصيمي 
يصل إلى حد المبالغة في استعماله لصيغة النداء وقي مخاطبنه للقارئ مباشرة أو توجيه الأسئلة 
لشخص افتراضي ثم الإجابة عليها نيابة عنه إضافة إلى ذلك تمثل النعوت المتتالية ذات 37 
المتشابمة وأشكال التكرار المستعملة في كثير من الأحيان عناصر حطابية بلاغية. فالتكرار له 
مفعول التشديد والتأكيد وضمان تحقق الفهم وهو لذلك من أهم أدوات المخطابة المنبرية 
الموثرة. وهكذا فإن الوسائل الأسلوبية الي يستعملها القصيمي تتطابق مع أشككال الترادف 
والستراكم والستغيير المو حودة في النظام البلاغي القدم الذي أصبح على الصعيد النظري 
والتعليمي التطبيقي جزءا لا يتجزأ من منهاج المؤسسات التعليمية الإسلامية. 

يضاف إلى ذلك قطع الحملة الذي تحدثنا عنه سابقاً والبالغات الشاعرية والقطع 
الأفسلون القاسيت يديا x‏ الجنسية وح الكلمات البذيئة الي يولّد بها 
القصيمي بصورة عدوانية أو تمكمية صوراً متناقضة بالغة التأثير. وهناك قطع أسلوبي آحر 
مختلف UAE‏ يستعمله القصيمي كثيراً ويتمثل في قطع التراكمات بإضافات مفاجئة لتعابير 
لا صلة مها مله التراكمات لا من حيث الع ولا من ناحية التدرج. ويتضمن هذا 
الأسلوب» من الناحية الأولى» المتعة باستخلاص im‏ جديدة Us‏ ومن الناحية الأحرى 
محاولة كشف زيف المقولات الي تبدو بديهية. بمذه الخاصية الأسلوبية المتميزة الت بجدها 


مقايلة مع أنسي الحاج قي ”١‏ مارس/ آذار ١455‏ في بیروت. 
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coute Sha‏ "الأفورستية" الي تعتمد على الحكم والأقوال المأثورةل i‏ يطالب القارئ 
بعسورة عر d acie‏ بالنظر إلى الأشياء c‏ تبدو منطقية نظرة فاحصة وناقدة. وأخيرا 
يستعمل القصيمي عند سرد المترادفات العديد من الكلمات ذات الوزن الواحد. وهذه 
الطريق في استعمال الكلمات تمنح الأسلوب لي اللغة العربية طابعا إيقاعيا و تخفف عند 
القصيمي من حدة الاسترسال الممل في التراكم واستعمال المترادفات. وف الفقرات التالية 
سنستعرض ف المقام الأول تلك المقاطع من كتب القصيمي المتأخرة الي تعبر بوضوح 
الطابع اللغوي والأسلوبي المذكور. 


الألم والعجز والذاتية: العقيدة وإرثها Jos‏ 

"لا تحب هذا دعوة إلى التشاؤم أو إلى الموت بالاحتيار فأنت لن تنشاءم أو تموت 
بالقراءة أو بالدعوة أو بالإقناع والحوار أو حي بالاقتناع. ولكنها دعوة إلى رؤية VAM‏ 
وقراءما وحاو را" Am‏ 

si s‏ الكلمات يبدأ القصيمي أحدث كتاب له "يا كل العام لماذ! أتيت ت؟". وهي 
كلمات تتضمن lo,‏ على Sj‏ النتقاد الذين يقولون أن نظرته إلى العام متشائمة جدا 
وهدامة» وتشكل أيضا أحد الموضوعات المركزية لأعماله المتأحرة. هنا يلخص الفيلسوف 
القصيمي تقييمه للإنسان بأنه "كائن ذاقي" تتحدد نشاطاته الدنيوية والفكرية إلى حد بعيد 
انطلاقا من أنانيته وهي بدرجة عالية تعبير عن الذات. 

استناداً إلى هله الفرضية يطور القصيمي نقده للدين والأيديولوجيا الذي يرفض جميع 
النظريات الي تفسر الإنسان بعوامل حارج ذاته. وهو یری أن أكبر نضليل وخداع للذات 
يتمثل قي Roy‏ والتعليم أن تصرفات الإنسان وتفكيره تنحدد استنادا إلى المبادئ 
الأخلاقية أو القواعد الدينية أو الترركييات النظرية. فلم يحدث أبداً ub‏ تاريخ البشرية كله أن 
e‏ أنبياء أو معلمون أهملوا US‏ طبيعة وخخصائص النفس البشرية. والناس لم يطيعوا في 
الحقيقة التعاليم والمبادئ الدينية وإنما حضعوا لما في ذواتهم من الترامات وقوى دفع. فلا 


- لقد نوقشت خصائص الأسلوب "الأفورسي" ( أسلوب الحكم والأقرال المأثورة ) بإسهاب استناداً 
إلى حكم فريدريش نيتشه. بخصوص قرب القصيمي من لينشه من ناحية الأسلرب والمضمون انظر الصفحات 
اللاحقة من هذه الفقرة. 
۷ عبد الله القصيمي: يا كل العام لماذا أتيت ؟ باریس 1945 ص «. 


الظواهر الطبيعية» كهطول المطر أو ضربة الحجر أو تفتح الزهرة» ولا النشاطات الإنسانية 
تحدث استنادا إلى القيم الأحلاقية أو العقائد وإفا وفق "الترامات ذاتية طبيعية". وجميع 
طرق السلوك وردود الفعل الممكنة تعود إلى "قانون الحبرية الذاتية" )079 

غير أن الأنا الإنسانية متلئة مختلف أنواع الأحاسيس والأشواق والمشاعر الي تبحث 
حارج Ul‏ عن إمكانات للتعبير عنها. وإحدى أهم الصور المسخرة لخدمة هذا الإسقاط 
نحو الخارج هي العقيدة ال هي» بناء على ذلك؛ ليست سوى "عملية P es‏ 
وتبعا لَذَلَك بذ VE IA ed rk‏ ا ا المارسات 
العقيدية بأنها كلام الذات مع الذات وحديث النفس مع النفس: 

"إن جميع الئاس عتاحون إلى أن ينحدثوا مع أنفسهم وإلى أنفسهم بلغات قديمة. إن 
c^‏ العبادااثت وال ات ليست إلا uote T‏ ث إلى الذات ومع الذات بلغات قليعة. إن c^‏ 
البشر لا بد أن يظلوا يتكلمون اللغات القدعة بقدر ما يظلون يمارسون ويعيشون أعضائهم 
القديمة. إن لغات وأعضاء آبائهم خالدة فيهم. 

إنه لن يوجد إنسان واحد يؤمن عذهب أو بعقيدة لو كان ذلك يعن التعامل أو 
التحدث مع غير الذات والضرورات:؛ أو إلى غير الذات والضرورات. إن جميع أحاديث 
البشر عن الآلمة والمذاهب والمعتقدات ليست إلا أحاديث عن الذات وعن الضرورات بلغة 
ليست صادقة ولا ذكية ولا مارو 4 

يفهم القصيمي العقيدة كشكل من أشكال التعبير عن الاستعداد v»‏ للإنسان 
الذي تعلق بها. وبناء على ذلك يسمي الاعتقاد "استجابة نفسية ذاتية" تعبر عن 
الحاحات والرغبات الفاعلة في أعماق الإنسان. ولكن ويا أن الناس يجدون أنفسهم 
مضطرين إلى توزيع "ذواتهم" فإن "جميع نشاطاهم وعقائدهم ومذاهبهم هي أنواع مختلفة 


۸ انظر القصيمي: أيها العقل» ص vov — YoY‏ بشأن موضوع "الحمرية الذاتية" أو "النحديد 
الداخخلي المسبق" انظر القصيمي: صحراء» ص ١1‏ 4: وفرعون» ص ٠١7‏ والإنسان بعصيء ص 404. وهناك 
أيضا مصطلح مشابه للفيلسوف المصري زكى نحیب محمود )1852 )١891--‏ کان قد ورد لي بادىء الأمر 
في رسالة الد كتوراء s D‏ نشرها عام ١545‏ باللغة الإنكليزية بعنوان " Self Determination‏ وني عام 
۷۳ ترحمت إلى اللغة العربية بعنوان " احير الذاتي ". 

Yo القصيمي: أيها العقل؛ ص‎ P 

7١١ القصيمي: فرعرن؛ ص‎ - ٠ 


لنشاطاتهم التوزيعية"'“). وبناء عليه ليس الاعتقاد سوى شكل من أشكال التعبير الكثيرة 
عن الحاحات الذاتية للأنا البشرية عند "استنفاد الشحنة النفسية": 

"والانسان يوزع حالته النفسية بصور مختلفة. فالذهاب إلى المعبد وإلى الملهى 
والنادي؛ والمتاف بدعاء الآلمة وبالشعائر الدينيةء والصراخ بالشكوى والأنين وبلعن الحظ 
ولعن الآحرين» والقتل في سبيل الدين أو المبدأ أو الوطن والقتل للسرقة.. إن كل ذلك 
تعبيرات مختلفة لحقيقة واحدة.. إن كل ذلك استنفاد للشحنة النفسية. إنه ليس العمل 
cand‏ أو العمل للحقيقة أو ضدهاء في حساب أنحد ممن يفعلون ذلك. وحتما كير من 
الناس يجهلون ذلك يجهلون حوافزهم. لعلهم يرفضون أن يفسروا أنفسهم أو أن يروها.. 
لعلهم لا يصدقون ما يرون .. لعلهم لا يستطيعون أن يروا ما يرون. 

إن ابلغ صورر العبادة في معناها النفسي» ليست إلا حركة تعبيرية .. إا ضرب من 
الحركة العصبية والنفسية والاجتماعية.. إ14 في أحسن حالاتما نوع من الرقص والغناء 
والدوران حول الذات» وشد شعرات اللحية بغباء. A y‏ فإن الذين يتركون العبادة 
والصلرات للاافة:؛ يمتاجون الى الرقص والملاهي الضاحة؛ DUM y‏ للزعماء » وزيارة 
قبورهم أكثر. ما أكثر زوار قبر لينين.. إن زراره لو أنهم مارسوا أسلويا من العبادات 
نيفة.. لقلت رغبتهم في هذه الر 

"في ذات كل ل إنسان نسبة انفعالية لا تختلف لاختلاف ظروفه. Ul‏ نسبة ثابتة سواءاً 
di Es‏ ذكيا م Le‏ متحضراً أم dont‏ جيد الظروف أم رديتهاء مثقلاً مثقلا 
بالالتزامات أم كان من غير أي التزام. حي أن الذي يذوب فرقا من خوف الله أو cus‏ 
بالسعادة والرضا لأنه مؤمن بال سوف يذوب فرقا من خحوف غير الله أو بلا حوف من 
tc»‏ ويكون لديه من السعادة والرضا مثل ذلك لو كان لا يؤمن بالله» لأن الخوف من 
الله ليس خحوفاً من الل وإغا هو قلق أو تعب ذاق. وهنا يحدث Cm‏ سوا dita‏ 
أم لم نخفهل*). وبذلك فإن العقيدة والعبادة هما تعابير يفعلها الإنسان فقط من أجلها بحد 
ذاقا: 


.٤٤٤ _القصيمي: أيها العقل؛ ص‎ ١ 

.)6۷ نفس المصدر. ص‎ EY 

iv‏ القصيمي: صحراء. ص ۲۲۳ وما يليهاء وأيها العقل» ص .٤۲١‏ اي هذا السياق يتحدث 
القصيمي أيضاً عن الدفاع عن "حالة عصبية أو بالمذهب ما هو إلا ربط لردائنا العصبي مما 
id.‏ ندافع عنهما بالطريقة الي تناسب حالتنا العصبية المرتبطة هما" (هذا الكرن؛ ص .)١8‏ 
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"إن السماء لو ارسلت لنا جميع أنبيائها ينهوننا عن الإيمان. ويحرمون علينا كل عبادة» 
لعصنينا كل هؤلاء الانبياء وبقينا نؤمن ونصلي وتتعبد. فالعبادة استفراغ روحي وعملية 
جنسية تؤديها الروح ACA.‏ لا "LL‏ 9 

ولا يمكن تفسير التدين» كتعبير أولي عن ال حياة البشرية» على مبدأ الخسارة والربح. 
فزيارة المزارات والدعاء أمام قبور الأولياء وإقامة الاحتفالات الدينية ترمي إلى غاية معينة 
ظاهرياً فقط. صحيح أن المؤمنين بأملون من وراء مثل هذه الأفعال الشفاء من الأمراض 
وتحقق الرغبات» ولكنهم في الحقيقة يمارسوفا من أجلها بحد ذاها: 

"إن الابمان عملية وليس فكرة.. إنه عملية مثل العملية الجنسية وغيرها من عمليات 
القذف والإفراز . إنه لا يوجد من يريد أن يؤمن إذا لم يوجد من يريد أن يعبر.. إنه لن 
يوحد من يريد أن يقذف ويفرز. إننا لا نعلم أنه قد وجد إكان بدون تعبير. . لقد كان 
لكل دين ومذهب» طقوس وعاريب وصلوات ومبكى. إن من يرفع صوته مغنياً بأية أغنية 
ليجد الراحة الي يحدها من يصلي بحرارة» لأن الغناء تعبير مثل الصلاة والدعاء . هذا كانت 
المجتمعات دائما محتاجة الى الصلاة وإلى الغناء معأ ولم تكن مكانة الكاهن فيها ارفع من 
مكانة الغ حي في أكثر امختمعات تدينا. بل لقد كانت العبادات والأناشيد الدينية نوعا 
مكنا من الغناء. إن الذين يصلون هم يغنون. والذين يغنون هم قوم يصلون. إن وظيفة 
EU‏ ي في الجنمع وظيفة نفسية مثل وظيفة الشيخ الذي يصلي بالناس dit‏ ويعظ Ge‏ 
مهدداء لاعنا كل الأبالسة والكفرة والمفكرين. أما التعبير فهو الموجود دائما. فهو الموجرد 
دائماً بلا إيمان» والموحود أيضاً a oye‏ 

أما السبب الرئيسي لهذا "التعبير" فهو» حسب القصيمي» الألم. ويعتمد في ذلك 
على فرضية فلسفية مأحوذة من الفلسفة الحندية عبر شوبنهاور وحن نيتشه» تقول بأن 
الإنسان يعبر يإعانه عن شكواه من نواقص الدنيا الي يعانيها. ولذلك فإن دينه هر 
ac‏ الأولى رد على النقص ( عدم الكمال ) الواضح للوحود البشري؛ إذ أن "الدين 
هو أن لا غناء ...هو ألم لا بمجة ... إنه ليس بحنا عن الحمال وإئما تعبير عن الضعف 
والبشاعة والأ لم" لحكل 


- القصيمى: أيها العقل» ص .7١8‏ 
القصيمي: أيها العقل ص ٤٤‏ . 
5 القصيمى: ol oo‏ ص ٠.180‏ 
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والتدين هو بالنسبة للقصيمي كالتمرد على "الحقيقة الأليمة الكبرى" الت يرفض 
الإنسان الفبول بهاء ألا وهي: عبثية الوجود وظلمه. تحت عنوان "العبادة احتجاج 
مقنع" يقول: 

"الإنسان يبكي دائماً. وبكازه الدائم هو الذي يصنع عقائده وعباداته وعبقرياته 
وتفکیره» ومثله ركل أشكال نشاطه .. 

إننا نبكي ... إذن نحن نعتقد ونصلي. إننا لا نستطيع ألا نبكي» لهذا لا نستطيع ألا 
تميق ونتعيد. 

وإذن ؛ العقيدة بكاء لا سلوك. وها أي الاعتقاد والبكاء عبث مطلوب» ليس UA‏ 
Yu ong‏ أو كمالًء أو ثققه أو يحلان مشكلةق ولكن لأنمما يعبران عن ضياعنا.. عن 
ae A aL ol‏ تع بير لا يعون يني غير الاحتجاج الدائم على الحقيقة الأليمة الكبيرة التي لا 
نستطيع أن نرضاها أو نبررهاء كما لا نستطيع أن نرفضها أو ترغب في التخلص منها.. 

LL‏ تعبير عن الاحتجاج على كينونتنا ال JU‏ تحتاج الى تفسير أو تبرير لم بجده 
بعد ولا أمل في أن coast‏ فنعيشها يلا | اع.. فنحس بالضياع .. فنبكي ونحول بكاءنا 
إلى عقائد وصلوات ومثل وأنحلاق. وأحيانا حول بكاءنا إلى حروب وخصومات؛ أو إلى 
فنون وآداب وتفكير. وني ظروف أخرى نحوله إلى انحراف وعربدة؛ فيهما كل أساليب 
LAM‏ وتعذيب النفس Y QE,‏ 

يعارض القصيمي القول بأن الدين يوجه الإنسان وسلوكه. ويرى أن الإنسان 
يتصرف مدفوعا بطاقته الداخلية وبمارس التعبيرات الدينية بدافع الضغط. فالمؤمن يعبر 
بتصرفاته الدينية عن الحالة الي يعيشها: 

"إن الدين تابع لنا. إننا لسنا أتباعاً له في كل الأوقات والظروف. والناس المتدينون 
البسطاء كلهم ojos Gad‏ دنهم إلى الحالة الي هم فيها. إنهم يلزمون دينهم بأن يكون 
تفسيرا لوضعهم وشهادة هم . إهم اذا كانوا مرضى» وضعفء وحبناء وخوئة» وغير 
ذلك» أصبح الديسن بنصوصه» وروحه» وعباداته» تسويفاً وتشريعاً لفضيلة امرض 
والضعف» p‏ والخيانة» وكل الرذائل الي يعيشوفا"(*:). 


E Te يا كل‎ * Cad القصيمي: أيها العقل» ص ۸ انظر‎ iv 
.4.8 ص ۲۹ ؛ انظر أيضا " فرعون "» ص‎ NUIT] القصيمي:‎ — ۸ 
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إن نظرة القصيمي إلى الدين كتعبير عن حاجات إنسانية أولية تقوده كنتيجة منطقية 
إلى إبداء الرأي بنقل الدين إلى DS‏ وإبلاغ تعاليمه إليهم. فهر يرى أن التصورات الشائعة 

عن النسبوة والوحي تنبع أيضاً من عجز الناس عن إدراك منابع تفكيرهم وسلوكهم. 
ولكرنهم غير قادرين على فهم ماهية تكرينهم النفسي ولا على تنظيم علاقانهم الاجتماعية 
ذاتياء فإنهم يبحئون عن عوامل عليا لتفسير ذلك Ga.‏ الغرض احتاجوا إلى تعبير الوحي: 

"والمتخلفون بل وأكثر الناس لا يفهمون كذلك لاذا يطيعرن إن لم يكن وراء 
العصيان العقوبة الاحتماعية أوالوحودية أو دحول جهنم» وإن لم يكن ني الطاعة الثواب 
المباشر السريع أو s da!‏ الحتوم أحيانا. 

إفهم لا يفهمون الا الوحي الذي يأمرهم من أعلى» ويجهلون أمر الذات للذات» 
وحاجة النات الى التلاؤم مع نفسها ومع الآخرين ومع الاشياء الي حولها ‏ هم يؤمنون 
بالأوامر تازلة عليهم من فوقهم أو من حيث لا يعلمون» ويكفرون ها نابعة من شهواهم 
وأعضائهم وظروفهم AM 8j s‏ 

ومرة بعد أحرى يهاجم القصيمي بسخرية بة لاذعة التصورات الشائعة عن P m d‏ 
ويتهم للومنين امم يستعملون oed‏ لا مع له من مملكة السماء لكي يبرروا غرائزهم 
الدنيئة» ويتساءل عن مصدر النبوات والوحي وعن علاقتها باجتمعات الي تحل فيها. 

وينفي عن النصوص الموحاة وعن ناقليها كل صفة ابتكارية وكل خخاصية مينافيزيقية, 
بل هى حسب رأيه تكرار لما لدى الإنسان من حافز مستمر إلى الاستغناء الروحي: 

هل النبي أو الدين أو الكتاب المدزل يتكر نفسه أو هل يصوغها أو يجدها داحل 
ذاته؟ هل leds‏ موضرعة تنتظره داخل الغارادت والكهوف المهجررة: أو يقرؤها مكتوبة 
على النجوم في تطلعاته اليها؟ 

هل التي أوالدين أو الكتاب المنزل يخلق نفسه أم يجدها في السوق ‏ هل يمد 
نفسه في السوق » في ألسنة ونيات وأماني وجوع وأحلام اللمماهير الضعيفة المتخلفة 
البدوية جداء أم يجدها فوق الحرات؟ 


.778 القصيمي: هذا الکون» ص‎ ٩۹ 
"يا كل الما" رص‎ qu في بعسض الأحيان يستعمل القصيمي هذا التبير بطريقة غير مألرفة إطلاقاً‎ - 
UU bae ((وحيا) مشخصاً ويجري معه‎ ais ) وما بعدها‎ ۱۸ 
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هل الأنبياء والأديان والكتب المقدسة تعطي المجتمعات أم تأحذ منهاء هل تعلمها أم 
تتعلم منها؟ 

هل تتعلم منها وتعلمها ومن يعلم المعلم؟ وكيف يتعلم» وكيف يصبح معلماً؟ وإذا 
كانت الأديان والأنبياء والكتب المقدسة تعطي امجتمعات وتعلمها فهل تعطيها وتعلمها 
عطايا وتعاليم مستوردة من السماء ومصنوعة في السماء وعلى مقاسات السماء أم 
تعطيها وتعلمها ما أحذت وما تعلمت منها؟ 

هل تعطيها وتعلمها كبرياء وذكاء وضخامة السماء؛ أم تعطيها وتعلمها اتضاع 
السوق وتلوثها وأوهامها وغباءها وبذاءاتها وحماقاتها وصغائرها الأليمة؟ 

هل الأنبياء قوم يقدمون من السماء ليعلموا منطق من يعيشون في السماء أم يخرجون 
من الأرض ليعلموا منطق من يعيشون آلا م وضعف الأرض؟ 

هل الأنبياء معلمون أم متعلمون؟ هل هم أنبياء أم I‏ هل الأنبياء قادة أم رعايا قد 
تحولوا الى قادة A‏ أكثر الرعايا تعبيرا عن مستويات dolet‏ الرعايا؟ لأنهم أكثر الرعايا 
استيعابا معان الرعايا ؟ هل الأنبياء يعلمون الجماهير نبواتمم أم الجماهير تعلم الانبياء 
مستوياها وسذاجاتها وأحلاقها؟ 

هل الأنبياء قوم يعلمون السوق المنطق أم هم قوم يتعلمون من السوق الخروج على 
المنطق وضعف المنطق؟ 

أيه " الأنبياء وأيهم الجماهير؟ هل A‏ بياء هم أنبياء الجماهيرء أم الجماهير هي أنبياء 
الانبياء؟ هل الأنبياء أكبر من المحماهير أو فوق الجماهير؟ هل هم أذكى أم أعلى صراحا؟ 

هل الأنبياء والأديان والكتب المت لة ابتداع من EU‏ هي تجميع وتر كيز 
وتوكيد وتكرار والحاح وطرق دائم عنيف على الباب gai‏ الذي كان موجودا بالايدي 
القديمة ال كانت موجودة؟ 

هل الأديان والنبوات والكتب المقدسة الا قراءة للناس على أتفسهم وإلا تعليمهم ما 
في أنفسهم وتعليمهم لأنفسهم؟ أليست هی ما کان» مزعوما بصراخ أنه ما لم یکر ؟'° 

يرى القصيمي أن مصدر جميع الوحي والتعاليم الدينية هو قصور الإنسان وضعفه. 
قعن تأله من هذه النواقص ينجم سعيه إلى ما هو أعلى. ونكران العيوب الإنسانية بالذات 
هو الذي يولد المثل والعقائد والايمان بالحقائق الموحاة: 


"لقد حولنا ضعفنا إلى أكاذيب» ثم رفعناها إلى eU‏ ثم هبطنا يما إلى الأرض في 
مواكب من النبوات والعبقريات والثاليات » وف أنواع أحرى كثيرة من البطولة والشرف 
والدين والفضيلة. لقد كان الكذب السماوي.. لقد كان الكذب على السماء والكذب 
باسم السماء.. لقد كان إحدى عبقريات الإنسان العظيمة.. لقد كان التدين والكذب 
معنيين من معان CUPS.‏ 

يرى القصيمي أن شدة المعاناة والضعف هما أهم معيار من المعايير الي تحدد احتمال 
تلقي الوحي. وينطبق هذا حسب رأيه على الأفراد وعلى الشعوب كاملة. وبناء على ذلك 
فأن الأنبياء هم الناس الذين أحسوا بصورة مؤلمة بشكل حاص بصعربة الحياة وعبثية 
الوجود. فعجزهم عن تحقيق حاجاقم ورغبانمم في هذه الدنيا جعلهم معرضين بشكل 
حاص لما يسمى "الإهام". إذ إن الناس النشطاء الأكفاء القادرين على تحقيق أهدافهم 
وحاجاتهم داخل المجتمع الذي يعيشون فيه يندر أن يكونوا من متلقي الإلهام. وبالمقابل يهرب 
الاس العاحزون عن التصرف وعن تحقيق أهدافهم الدينوية في لمجتمع من الواقع الذي 
يعيشونه ويلجئون إلى تصورات يظنون أنهم يستمدوئها من حارج هذا العام . 

عندما يقرأ المرء هذه الأقوال يتذكر النقد الديئ الذي مارسه الفيلسوف الألماني فريد 
ريش e‏ [ 1125 :15 ]: " الآلم والعجز هما مصدر جميع العوالم الخلفية» وتلك 
اللحظة القصيرة من جتون التعاسة الي لا يعيشها إلا أكثر الناس حسا بال 9( 

إن إعادة القصيمي فلسفات ما وراء الطبيعة [المينافيزيقيا 1 إلى عجز أصحابها عن 
مواجهة الحياة كما هي» هي الي تمعز ل القصيمي UU sd‏ في العام العربي ين 


القصيمي! صجراء) ص VM‏ 

۳ه القصيمي: أيها العفل ص ۱۹۹٩‏ وما بعدها. 

4ه فريد ريش نيتشه: هكذا تلكم زرلاشت:؛ ميونيخ 15461 ص71 (باللغة الالمانية). 

١د‏ ف هذا السياق كتب تينشه يقول: "جميع الغرائز الي لا تفرغ Uer‏ نحو الخارج ami‏ نحو الداحل 
[... ]. والعالم الداحلي بكامله» الذي هو في الأصل طبقة رقيقة كما بين غشائين» يتباعد عن بعضه البعض 
ويكتسب أبعاداً في العمق والعرض والارتفاع عتدما يعاق تفريغ شحنات الإنسان خو xg] pou‏ ريش 
نيتشه: "عن حيتا لوجيا الأخلاق" Be‏ 1473 ص aa] ۸١‏ الألمانية]. ليس مستغريا أن يوضع 
القصيمي ني العالم العري على مقربة من نيتشه أر يوصف في بعض الأحيان بأنه pL‏ 
الخصوص: صادق جلال العظم: "إنه مهم أن يكون المرء جاداً.. سلمان رشدي وحويس ورابوليه ‏ النشال من 
أجل التنوير" في: الضيق في الحداثة ‏ التتوير اي الإسلام» فرانكفورت ١458‏ ص 4١‏ [باللغة الألمائية]م 
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وما qa‏ ا je‏ بين المفكرين هو تفسير الدين كاستسلام للعجز عن فهم العالم 
وتفسيره وتفسير الوحي بأنه ضرب من Po bl‏ إذ إن القصيمي أيضا يعتبر الإغام 
والوحي TUM‏ من أشكال رد الموحى إليه على المشاكل الاجتماعية والنفسية الي 
يتعرض لما. ويرى أن النبوة هي تعبير عن الأ م النفسي والقنوط الدنيوي اللذين يؤثران 
بدورهما على التصورات الدينية التي في نشوئها. 

بين الأنبياء وصفاتهم الخلقية والنفسية وبين المجتمعات الي ينشئون فيها يكتشف 
القصيمي علاقات الأخذ والعطاء. فالوحي لا يأتي؛ في الأحوال العادية» في بجتمعات 
ناححة وفي أوقات الازدهار التاريخي: 

"ويص عب التفريق بين معن لفظة الإلهام» ione y‏ لفظة الشعور الداخلي؛ كما يصعب 
التفريق بين معناهما ومعين العاطفة على أحد وجوهها. والإلهام مع هذاء أو الشعورء أو 
الوحي النذاق؛ ليس له من دلالة أكثر من أن الظروف أو الأوضاع الاجتماعية؛ أو 
احتياحات النفس ومتاعيهاء أو قلقها وأمراضهاء قد جعلت من إنسان ماء ملهما مريضا 
يتلقى انعكاس تلك الحالات على طبعه الخاص بصورة إهام أو وحي. 

وال مرضى والشاعرون بالخيبة والظلم» والعاجزون عن أن يصنعوا لهم دنيا حقيقية في 
عام الواقع؛ والذين لا يجدون متنفساً لمواهبهم.. هولاء وأشباههم هم أقرب الناس إلى 
الالمام وإلى تلقي الوحي الذاتي. وقد يتطور هذا الشعور الباطي so‏ يصبح اشباحا 
ترى وتسمع. وهذه الحالة يجب أن تعد محاولة نفسية منحرفة» فإن الحاولة 
الصحيحة للنفس الصحيحة هي أن تشيد عالمها المنشود حارجهاء وأن تعبر عن رغباقا 
تعبيرا عمليا ماديا بأن تنطلق إلى الخارج في صور احتياجات مقضية؛ فإذا لم تستطع أن 
تفعل ڈللق السب من الأسباب n‏ انحرفت وانصرفت ال الداحل.. !1 إلى داخحل ذاهها. 

uo S,‏ لن ad‏ داخل Us, us‏ للتعبير عن الرغبات» ولإقامة عالمها المطلرب؛ 
Y de i,‏ جد إل أن ces‏ أن ins‏ زي الفضيلة Y. Vu‏ تجد إلا أن تتصور إغاماً 
ووحياً يريد إنقاذ البشر الضالين المعذيين؛ بل يريد إنقاذ AY‏ من ضلال الناس» وكفرهم 


وأصوات 


وحن في دوائر الأصدفاء المقربين من القصيمي يناقش قرب تفكيره من تفكير نيتشه. أما القصيمي نفسه فقد 
رفض تشبيهه بالفيلسوف الأ مان لکنه اعترف al‏ قرأ كتبه. حديث مع القصيمي في ۲۱ مابو JU‏ ۱۹۹۲. 

بشأن دور الألم وإسقاطاته في المحالات السماوية بالنسبة لأعمال نيتشه» راحع: راينهارد كنوت: 
Friedrich Nietzsche — die ewige Wiederkehr des Leidens , Bonn 1987.‏ 
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ها وتعذيبهم ها بفسادهم وغبائهم. إن في قصد هؤلاء أن ينقذوا الآهة أكثر من قصدهم 
أن ينقذوا البشر. 

وأمراضنا وآلامنا النفسية محتوم أن تتحول إلى قادة ودعاة وأنبياء. إن المصحات 
العقلية والنفسية هي أحفل المواطن بالملهمين والانسانيين؛ وأقرب الطرق إلى السماء. 

إن أبواب السماء لمفتحة £N gb‏ الملهمين المتعذيين coe‏ الذين يحولون آلامهم إلى 
قرابة لمم بسكان السماء. : 

إن المرض والألم والحرمان.. هؤلاء الأعداء الثلاثة تتزل دائما بالنبوات» والزعامات 
الكاذبة المريضة» على قلوب المرضى والتألين وامحرومين؛ وليس الوحي الذاتي إلا صورة من 
صرر التعبير عن فاية الاحترانات الذاتية» احترانات الطاقات والشهوات النفسية داحل 
النفسء والأهوال الوحشية الفظيعة الي تصورها الملهمون عقاباً لأعدائهم ومخالفيهم.. تلك 
الأهوال الي ليس ها مئال موجود؛ والآلام الي لا انقضاء لحاء راجعة إلى el‏ كانوا عاجزين 
عن إيقاع العقوبة السريعة بأعدائهم وعنالفيهم؛ فأعدوها لم في عالم آخر. لقد عجزوا عن 
أن يفعلوا فتصوروا. ولو كانوا قادرين على الانتقام وعلى شفاء أنفسهم ES‏ أحقادها 
وآلامهاء لما توقدت تصوراتهم بتلك النيران الغيبية التي ظلت تلفح وجه التاريخ الانساني 
بوهجها الأليم انكر حى طبعته بسماتها الكالحة الشريرة. إنه لتهرلنا تلك الصور من العذاب 
والأهوال الي ابتدعها يال أولئك المعلمين الكبار لتكون عقابا لمخالفيهم؛ بل عقابا Lr‏ 
mud‏ 

كم فيها من الدمامة» من الوحشية» من البغض» من التعصب» 

كيف استطاع يال أن ييدع كل ذلك أو يعيشهء أو يقبله أو يحمله؟ 

إن العاحرين يتمنون. والذين يتمنون يتخيلون خيالات منبثقة عن اللهفة» لا عن 
الفكر. والمتلهفون العاحزون يتحولون إلى مشاعر؛ وتصورات أليمة ضالة. 

أما القادرون فقد تعدوا منطقة التشهي» والتصورء والتألم؛ إلى منطقة الأحذ والظفرء 
والتلذذ.. إنهم كالآلات الي تحرلت Ul‏ إلى نشاط مادي خارجي. وظلت أجهزقا 
الداحلية سليمة؛ ولهذا فإن أوقات انحن والآلام هي أفضل الأوقات لحدوث الأهام 
وازدهاره. والشعوب العاجزة الفقيرة هي الي يوحى إليها دون الغنية القادرة. إن علينا أن 
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ra eoi‏ هؤلاء المعلمين في آسيا وافريقياء أكثر من انتظارنا eem a‏ أورويا 
i» 6s, y‏ 

على الرغم من أن الدين ينبع من الحاجات الداحلية للإنسان فهر يدفعه ف فاية 
المطاف إلى إهمال طبيعته الحقيقية. فعندما يوضع فكر فائي لا يقبل النقاش ولا 333 — 
ويعطى صفة القدسية عن طريق الرحي ‏ تبن حقائق فائية تتحول إلى أغلال وقيود 
للفكر البشري. وني النهاية فإن الدين المقدم للناس بصيغة نصوص وتعاليم مترلة من السماء 
يصبح معاديا للإنسان لأنه معاد للحياة ولأنه يدعوه إلى التضحية بصفاته الإيجابية؛ وعلى 
رأسها سعيه إلى التقدم» وعظمته الداخلية» وفكره وذكاؤها*” 

في هذه المواقف يبرز العامل النحرري في فكر القصيمي الذي يرمق إلى تحرير الإنسان 
من حميع العقائد الحامدة الدينية والإيديولوجية الي تعيق تطوره الفكري. 
يبرز هذا الحانب بشكل أقوى في تقده لصورة الإله في العقائد التوحيدية وقي 
EY gi‏ السياسية. 


الإنسان يختلق لنفسه مارداً جباراً وبمنحه صفة الألوهية: 

الشك في صورة الإله الإسلامية. 

m‏ القصيمي الدين RUE‏ صمام تمك الإنسان من العيش مع "الحقيقة الكبيرة المولمة 
وهي عبئية وجوده. وهذه النظرة تور أيضا تلقائياً على تفسير موضوع العقيدة» أي الإله. 
وما من جائب في أعمال القصيمي pl‏ يدو على هذا القدر من التعقيده وأيضاً على 
هذ القدر من التناقض» كمعابحته هذا الموضوع. ولن يا يفي المرء القصيمي حقه إذا ما 
اقتصر على عحاولة ربط مواقفه مع مشكلة العدالة الإهيةء أي nor‏ كيفية التوفيق بين 
المآسي والشرور الموجودة في العام وبين ما بنسب إلى الله من قدرة وعدالة ورحمة 
هذه المواقف هي علاوة على ذلك تعبير عن صراع الكاتب مع الأسس الدينية والفكرية 
ال انطلق منها هو نفسه. فعندما يجعل القصيمي صورة الإله للأديان التوحيدية هدفا 
مباشرا لهجومه ويضع العلاقة بين الصفات البشرية» من جهة» والتصورات الشائعة عن 


ان 


2v‏ القصيمي: أيها العقلء ص ١4/8‏ وما يليها. ونلاحظ ابتعاد القصيمي عن أقواله السابقة. قفي "هذي 
هي الأغلال" شدد على أن انفتاح قريش على العالم هو الذي جلب ها الوحي. 
د ب القصيمى: أيها العارء ص CEA‏ وما بعدها. و"يا كل العا "۰ ص OA — VY‏ وص To‏ 
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الإله» من جهة أحرى» في مرك انتقاداته إنما يطرح Cal‏ هويته السابقة كوهابي E‏ 
وبحثه المكثف عن الإله» على بساط البحث. 

هذا العنصر من السيرة الذاتية للقصيمي يظهر بتطور واضح خلال أعماله المخأحرة. 
فمئذ عام ١345‏ يتتقد القصيمي في كثير من كتاباته تصور المتدينين للإله بصورة مشاكة 
للإنسان؛ ويصف الآثار السلبية لهذه التصورات على إمكانات التفتح ح الفكري للإنسان 
وعلى حياته الاجتماعية. ولكنه يتفادى في بادئ الأمر التكلم عن di‏ الله الواحد الأحد 
في الدين الإسلامي. ويستعمل بدلا من ذلك تعبيراً حياديا هو "الإله" الذي يأ أحياناً 
بصيفة C‏ أيضا "الآلحة" ويمكن استعماله لجميع أشكال الآلة في مختلف العقائك أو إنه 
a‏ کل eh IT‏ "الألوهية". أما قي كتاباته المتأحرة في الثمانينات ققد 
n ci a odo chi‏ راسد يستعمل بصورة sape‏ كلمة "لله ipe‏ إضافة 
إلى ذلك بدا أيضاً ينادي الإله مباشرة: يا إله» يا إهي» يا الله. فقد تحولت الشكوى من 
صورة الإله في أذهان المندينين إلى "شجار مع GP‏ 

وخاصة كتاب "الكون يحاكم الإله" لعام 19١‏ هو وثيقة فريدة لهذا التنازع 
الداحلي الشخصي Lis:‏ الذي يتخذ فيه نقد الدين ren UU‏ إلى مواقف سابقة» صيفة 
عماية التنظيف الديي الذاقي, والاستشهاد التالي ييين الدور المركزي الذي لعبه في أعمال 
الكاتب» الذي duas‏ أبعد co ed‏ هذا التراع d gl‏ الذي رافقه طيلة الحياة وكان 
يتخذ أحياناً طابعاً متناقضاً. 7 أن هذا النصء بسبب eid‏ المطنبة وال تبدو أحيانا غير 
مألوفة وبلا ت ركيز» [E EA‏ بالنسبة لأعمال القصيمي التأحرة» ويشمل فضلا عن 
ذلك جميع عناصر الموضوع الذي سنعال حه في الصفحات القادمة» سنتر ك القصيمي نفسه 


وه هذا "الشجار مع الإله" مسألة قددعة في الفلسفة العربية والنصوف الإسلامي. توجيه الانتقاد إلى 
مسوولية الإله عن أحوال Ua‏ والشك في رحمته Ua‏ عند ابن الراوندي وعمر الخيام وابن سينا والمعري. 
& 4 الخصوصض Helment Ritter: Das meer der Seele. Mensch, Gort and Welt in den.‏ 
 Geschichiten des Fariduddin Attar, Leiden 1978, S. 159ff.‏ 

عند فريد الدين عطار وغيره من المتصوفة يتجسد هذا الشجار في شخصية "اللجنون" الذي " !€ 
جنونه يبحرية أكبر من الأشخاص العاديين لمناقشة الإله وانتقاده". ولعل القصيمي استعمل نوعاً من"حرية "UA‏ 
بأن وضع أقواله الي تحطم الصور في سياقات تبدو غريية AES‏ 
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يتكلم في مقطع مطول. تحت عنوان "ستعلم يا إلحي أنيي صديقك الوحيد في هذه "Gall‏ 
كتب يقول: 

sese un‏ هذه لك يا ربيء لم أكن ul‏ ولن أكون d‏ إلا منظفاً يملا مير 
عقا للك سات sue‏ . لم أكن ولن أكون إلا جندياًفدائياً مقاتلاً عنلك ولك ومعك 
ومن أحلك» من أجل كرامتك ونظافتك وتقواك نافيا رافضاً أن تكون أيةافرة أو قملة أو 
OT‏ ل ل ل 
أو جمالك أو ألاقك أو اشواقك أو يداك.. 

mg Jav‏ إلا صديقاً خلصاً لك بكل أساليب ولغات ومواقف الصداقة 

والإخلاص بل بكل أساليب ولغات ومراقف الانتحار.. الانتحار من أحل تنظيف وتطهير 
وحماية كل ذاتك وصفاتك ونياتك وأخلاقك واراداتك ورغباتك وكل مواهبك SUE Js‏ 
وفنونك بل وعيوتك ومسامعك من كل العاهات والدمامات والتشوهات والأنات 
والصرححات والقبائح والفضائح والنواقص والعار والجنون والذنوب والعيوب الي تغطي 
كل هذا الوجود وکل من فيه وال لا يوجد أو يحيا أو يبقى أو يسعد او يتلاءم أو يتعايش 
أو ينماسك الا ما أي هذا الوجود وكل من فيه بل أو m‏ يفهم او يفسر الا اء . والتي 
هي بعض أوصاف مريد وعخطط وفاعل كل شيء ب بل الي هي بعض عاره وقبحه 
وخطاياه.. o‏ تتهم أنت» أنت يا إلمي جا كلها. . تتهم ها كلها إرادة وتدبيراً وتخطيطاً 
وحكمة وخصلقاً أو خمراجاً وفرحاً وبدماً بد للق ج لن يكون مؤمناً أو مستحقاً 
لفردوسك ولغلمانه من لم يصفك ما مادحاً لك. هل وجد واصف محقر لموصوفه مثل 
راصفك ياإلمي؟ / 8 

أحل إن في هذه المحاكمة لم أكن ولن أكون إلا راثياً حزيتاً.. رائياً حزيناً لك يا 
إلهي. آه ما أقسى أحزان من يحزن لإهه. ما أقسى وأفجع وأدوم وأنبل عذاب من يتعذب 
أشفاقا على إلحه وانفجاعا Lady‏ 

at s‏ الأخخلاقية والفنية والعلمية. إني في هذه امحاكمة لم أكن ولن أكون الا 
سبحا مسحلريا فرق م od‏ إلا صالبا نفسي وكل oet‏ وأفكاري ders‏ 
وأسباب aul‏ فوق صليبك الذي لن يكون الا صليي بل لم أكن ولن أكون إلا Goo‏ هر 
الصالب والمصلوب. إن أنا وحدي الصليب والصالب والمصلوب أي بلا أي فخر! 
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نعم » يا abu‏ لم أكن ولن أكون الا كل ذلك مهما حسبت ار زعمت او بدوت 
نقيضا حادا لكل ذلك. إنه لا كائن من بحسب صديقه هر عدوه. ومن يحسب عدوه 
صديقه غير الاله. 

إنك AIL‏ لو اردت أن تقب كل حبك وشكرك وثنائك بكل الصدق والعدل 
والاستحقاق لما وجدت من به ذلك مثل من قاسى وقاسی» بل خاطر وجازف بإقدامه 
على هذه امحاكمة لك الب قد تكون الاولى في تاريخ البشر. 

بل الي لم تستطع كل بسالة وكرامة وخيال وذكاء واقتحام وتطلع وتلهف كل البشر 
ي عصورهم وحضاراتهم الرؤية لها أو التفكير فيها او الاحساس ها ..إذن كم انتظر وام 
أن تفهمين يا إلهي وأن تراني وتحدن أنا وحدي الصديق الحب الممجد المنزه لك. بل 
cel‏ الفاديء! أما أنبياؤك ودعاتك وجميع المؤمنين المعلمين لك وعنك وبك.. الذين 
ou e‏ ليدعوا الى الاقتناع والاعتقاد» والاعتقاد بأنك أنت وحدك المريد المخطط العاشق 
الفاعل لكل ما في كل شيء وكل أحد من أخخطاء وخطايا ووقاحات ونذالات وبلادات 
وشهوات وجحاعات وذنوب وآلام وأمراض وتشوهات وعاهات وتفاهات وعبث وفروق 
رهيبة مهينة مدمرة بلا أي استحقاق للمفضل أو للمفضل عليه لأن استحقاق لهذا أو هذا 
موهوب» أنت واهبه في ixi‏ البدء.! 

.. ليجعلوا عينيك وعقلك وفلبك وأحلاقك وضميرك وكل مواجهاتك ومشاهداتك 
واستعراضاتك واحتفالاتك مباصق لكل هذه القبائح. 

نعم ٠‏ أما أنبياؤك ودعاتك وكل معلمي ou‏ بك فلن يكونوا الا أردأ وأقسى 
وأحهل وأوقح أعدائك مهما جهلرا هذا الذي لايستطاع جهله.. أليس من رآنا واعتقدنا 
وأعلننا أنذالا وسفهاء وجهلاء وظلمة فهو عدو لنا مهما كان جهله وقصده؟ إنك يا إلمي 
لو قرأت هله المحاكمة كما SE‏ وانتظر أن تقرأها لوجدت فيها كل الكفارة والتفكير عن 
كل النقائص والآثان الي يتهمك ها من زعمرا أنبياءك ودعاتك وعبادك زاعمين pl‏ 
بذلك يعبدونك ويرضونك ويتملقونك ويساومونك بل ويشترونك ويخدعونك 
ويدللونك. 

.. ولو وحدت فيها أي ني هذه المحاكمة كل الطهارة والتطهير لك من كل الأوحال 
والعفونات الي يلقون ها ويستفرغوها على كل تفاسيرك ومعانيك ونياتك معلنين 
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وزاعمين أهم ينظفونك ويزينوك ويعطرونك gel‏ من زعموا el‏ أنبياءك ودعاتك وعبادك 
الأبرار! 

م يصبون عليك وفيك ويلبسونك ويصوغونك ويقذفونك بكل ما فيهم وبکل ما 
في الوحود من قاذورات وقباجات رس فاغانت ونلالات وجمانات وتحرد» أما أنا أي في 
هذه امحاكمة فأتقيك وا اصفيك وأحميك وأغسلك بل وأوضعك من كل ذلك بل و Se‏ 
إلى أحلد ركس arae‏ ايقل ويطهر كل انك وناك اباتك DA)‏ من JF‏ 
الانمامات والتلوثات بل يعقمك ضد كل ذلك. 

تعقيماً يتعهد به وينفذه كل ما في الكون وغير الكون من آة وبشر وكاقات 
IET‏ 

في بادئ الأمر يتساءل قارئ هذا النص عن كيف يمكن التوفيق بين أقوال القصيمي 
هذه وبين الصورة المعادية للدين الموصوفة Did‏ وعن الدور الذي بمكن أن يلعبه في هذه 
الصورة أي تصور للإله من ن أي نوع كان. علماً بأن هذا الحدل إلكثف مع الإمان بالله 
والطروح هن فلسفة الحادية lb‏ وماس مفعم Al‏ ليس أمرا غير معهود في تاريخ 
الفلسفة الأوروبية. وعكن اعتبار أعمال لودفيغ فويرباخ P" [yav — vast]‏ أفضل 
Js‏ على مثل هذه الاتحاه: نظا إلى أن التفكير بصيغ دينية منتشر على نطاق واسع في 
جميعأرجاء العام بحث فويرباخ عن تطابق التصورات الدينية مع المككونات الأساسية 

للطبيعة البشرية ومع حاحات الإنسان ° . في كتاباته الفلسفية يؤكد فويرياخ اخ على أن 
A ICT. adipem‏ ل المرء من 
تحويل هذا الإنتاج الفكري اليشري المغرق في القدم إلى شكل متمايز من أشكال المعرفة. 
يجيب فويرباخ على هذا السؤال بأن البشر وجدواء بصورة غير dela‏ في الإله والآلهة 
S x‏ لكتسافو دات وأن الإإعان dt‏ هو "وعي الإنسان لذاته بصورة غير مباشرة" وأن 
هذا الوعي غير المباشر يجب أن Jer‏ إلى وعي مباشر للذات عن طريق الانعكاس 
الفلسفي. ومن يريد معرفة كنه الإنسان يجب عليه دراسة الصورة الي يحملها عن الإله 


- القصيمي: الكرن يحاكم الإله» ص ١١‏ وما بليها. 

١‏ مل التشابهات المامة بين قويرياح والقصيمي أن فويرباخ بدأ حياته الثقافية كمدرس للاهوت ثم 
اضطر إلى التخلي عن هذه المهمة الأكادعية يسبب مواقفه الناقدة للدين وأصبح مدرسا خاصا. 

بان حلاف فويسر باخ مع صورة الإله المسيحيق راجحع: Gregor Nidling Ludwig.‏ 
Feurbachs Religions philosophic, Parerborn, 1961.‏ 
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0S‏ هذه المورة هي مرآة الإنسان. وإذا ما كان الإتحيل يقول بأن الله حلق الإنسان 
على شاكلته فإن هذه الحملة يجب عكسها: كل ثقافة تخلق Gal‏ على شاكلتها الي 
تتحدد تبعاً لتكوينها وتخاربها . والإنسان يسقط أجزاء من ذاته على الخارج لكي يقوم 
بعد ذلك بعبادتما وتأليهها كقرى غرية عنه ويصبح متعلقا بها. واستعادة هذا النوع من 
الإسقاطات يعد فصلا في صيرورة الوعي والتحرر الذاتي. ولذلك يطالب فويرباخ 
ب :"تقليص أنتروبولوجي": يعاد به الإله إلى الحالة البشرية المتضمنة في صورته. ويقول 
أن "تحويل اللاهرت إلى أنتروبولوجيا" يعيد للإنسان ما نسبه إلى الإله من قدرة كلية 
ومعرفة شاملة. فعن طريق التطور الثقاني والعلم والتقدم يقترب فعلا من تحقيق هذه 
الصفات الإيجابية الي أصبحت غريبة عنه. 

فيما يتعلق بإسقاط صفات بشرية على صورة الإله هناك كثير من التشابه بین أقوال 
فويرباخ وأقوال القصيمي. فالقصيمي أيضاً يبحث عن أصل ovy‏ بالإله في أعماق الإنسان 
وق نقل صفات بشرية إلى الميتافيزيقا. إلا أن الفرق الحاسم يتمثل في أن الإله لا يظهر عند 
القصيمي في هينة التصعيد الأقصى لصفات بشرية ابية مثل العلم والقوة والرحمة بل 
بالعكس ماما IT RM Lai‏ . ویعتر 
الإيمان بال كما اتضح من الاستشهاد السابق؛ نوعا من البحث عن "المتهم || 

إن المتديسنين يدركون dr‏ حسب رأي القصيمي» MP EN‏ اشر بن سل 
وظلم. إلا أهم يرفضون تحميل أنفسهم المسؤولية عما يقترفونه من ذنوب ولا يجدون عزاء 

في الاعتراف .ما في وجودهم من عيب وفساد. وهكذا يصبح البحث عن كبش فداء لهذه 
النواقص الأساس الذي يقوم عليه إعانهم بالإله. ولذلك Op‏ هذا الإيمان هو "وسيلة فاضحة 
ولئيمة وغير صادقة للبحث عن متهم لا يعرف شيء عن قمته ولا عن حاكمته"". 

وهم يؤمنون هذا المتهم غير العادي لأنه الوحيد القادر على حمل جيع أخطائهم 
وحرائمهم والقادر؛ إضافة إلى ذلك» على إعطاء تفسير لا عجزوا هم عن تفسيره وتبريره: 

"إذن فليؤمنوا بإله هائل كبير لا نموذج له» وليحددوا صفات هذا الإله تحديدا يجعله 
هو المتهم الأول الشاملء وهو المسؤول الارل الشامل عن كل ما يواجهون ويرون 
ويعلمون ويعانون من آلام وغباوات وتفاهات ومن ذنوب وعاهات ووقاحات وأخطاء لا 
بمكن فهمها ولا تفسيرها ولا تسويغها ولا الدفاع عنها بغير إله كبير هائل ليس له نموذج 


.7514 القصيمي؛ فرعون» ص ۸ ؛ یا کل العام ص‎ — 0n 


ولا تفسير ولا منطق ولا شروط. ليؤمنوا مبثل هذا dy‏ ماتا لا منطق ولا هدف ولا 
تفسير له سوى الإتهام وسوى الحاجة إلى وجود متهم بهذا الحجم؛ إلى وجود متهم بكل 
الذنرب والآلام والمظالم والحماقات. 

إن الحاجة إلى وجود متهم ضخم ضخا ة لا مثيل ولا شبيه ولا تموذج ها هي أحد 
الأسباب في يمان الناس بالإله العظيم الطيب المتره. لقد آمتوا بالإله لأفم محتاجون إلى 
متهم ضخم بلا حدود! لقد وحدوا في الإله US‏ متهما بكل الذتوب منزها عن كل 
الذنوب. إنه إذن لشيء رائع؛ رائع جدا.. لقد كانت قضية "من المتهم" هي البرهان الوقح 
على وجرد الإله. ad‏ كانت إرادة العدوان والإتهام هي الي دلت على الإله وصاغت 
صفاته وأحلاقه ومنطقه وضميره وضخامته C‏ 

عا أن الناس يسقطون على الإله أكثر غرائزهم دناءة» فإن هذا الإله يعبر عن أكثر 
جوانب السلوك البشري سلبية. وفيما بخص التدين كتعبير عن الظروف الحياتية للإنسان 
وعسن الوسط الاجتماعي الذي يعيش فيه فهذا يظهر أيضاً في الصورة الي يحملها المندينون 
عن الإله. فبنمجيدهم له يتخذ الإله أشكال السلوك الت يريدون تبريرها. ولذلك لا يتبقى 
من صفات الله سوى التعصب والنفاق والإم. وهكذا يصبح المؤمنون قوم "يضعون الله في 
أفواههم والشيطان في DI SAGE,‏ 

وهكذا أعطى البدو العرب» عنى سبيل الخال e‏ لم يكونوا قادرين على 
السيطرة على الطبيعة بالوسائل السلمية و كنتيجة لظروفهم المعيشية الي تميزت بالعوز 
المادي  eel]‏ صفات حربية. وتصوير الإله هذا الشكل كمقاتل يدعو إلى الحرب وجد 
حي في آيات القرآن مكانا له. قالقرآن يتحدث عن القتل والحرب أكثر بكثير ما يتحدث 
عن السلام. فقد فرض على الئاس الحرب كقانون أكثر من الدعوة إلى COSA‏ 

وكان القصيمي في "هادي هي الأغلال" أيضاً قد eli‏ المتدينين ele‏ لم يستطيعوا في 
التصورات الي كونوها لأنفسهم عن الإله تخاوز آفاق تجارهم الناتية. فقد نقلوا التحارب 


4 - القصيمى؛ قرعون. ص ۲۹ انظر أبضاً: أيعا العقل» ص ۲۷. 

٠١‏ القصيمي: أيها TY n i!‏ انظر أيضاً مقالة القصيمي: الذين يضعون الأديان في أفواههم 
والعاصي الكبيرة ي قلويهم وأعضائهم" t‏ ملحق التهار s o ۱۹٩۷/٤/۲‏ وما يليها. 

7 القفصيمي: عاشق؛ ص Y‏ وما بعدها. في هذا اهجوم غير العادي على الدين الإسلامي ad y‏ المباشرة 
النادرة يستند القصيمي إلى الآبة ۲٠١‏ من سورة البقرة: " كتب عليكم القتال وهو كره لكم وعسى أن تكرهوا 
شيئا وهو حير لكم وعسى أن نیوا شيئا وهر شر لكم رالله يعلم وأنتم لا تعلمون" 


۹۳ 


الي شهدوها خلال التاريخ مع تعسف الخلفاء والملوك والطغاة إلى علاقتهم مع الإله 0 
ولذالك أصيح الآذان والصلاة إهانة للإله UN‏ يتناقضان تناقضا صارخا مع السلوك 
الفعلي لتاس وهما بالتالي نفاق مكشوف . علاوة على ذلك فقد تحولوا إلى إنكار لكل 
شكل من أشكال العدالة والقانون لأن الإله ف أعين المتدينين يقبل الوساطة ولا يحكم 
العام بقوانين ثابتة لا تتزعزع وإنما عبر تماذج للسلوك البشري: 

VAT‏ يزعمون أهم هم التفسير الشامل لا حالاقه» ولتعاليمه المنزلة.. بل قد يستبد هم 
الشسبق والأنانية » وابدهل؛ فيذهبون يفجرون ويسرقون» ويظلمون ويكذبون؛ ثم ينهضون 
يستغفرون الله ويصبون له ببذاءة » راحين أن يصافحهم: أو يقابلهم؛ أو يغفر لهم.. 

إن الذين.يفعلون ذلك أو يعتقدو نه» يلعنون الله بلغات كل sl AM‏ بأعلاق كل 
الأغبياء... فم ينصورون الله قيض را أو زعيماً ضالاً ينشرح صدره للنفاق وقصائد 
الإمتداح» ويفقد وقاره عند ذلك. 

إن الدعاء والصلاة إقام لله بليد.. 


ألا يكون 


لله أن يصوغوا سلوكه. 

m إفساد للداعي والصلي؛‎ P L| الصلاة والدعاء ليسا إهانة لله فقطء‎ n 

يد له على الرشوة وعلى نفي القانون والعدالة. والذي يتعلم رشوة الله وينكر قوانين 

Ee mu‏ ن أن يكون في سلو که أو تفكيره فاضلاً أر QS‏ .. إن الذي يصلي لله 
لا يريد أن aas‏ على الله بصلاته. g^.‏ يرشوه. إنه يريد منه أن يغير سلوكه 
وإرادته.. أن يفعل ما ليس ى فاعلا.. أن يفعل إرادة Lai‏ نا لصلاته. الود 

لکن الإلہ ک "متهم كبر" و "داعية P aues seid‏ ليس مسؤولاً عن كل 
ما يتهمه به المتدينون من نقاط ضعف بش as‏ فيما سبق كانت قد ظهرت بكل وضوح 
العلاقة الصعبة بين القصيمي والتدين " الحقيقي"» أي كان نوع هذا التدين ‏ الذي يتيح 
المحال لوجود الإله حارج التصورات الدينية الشائعة. وهنا يظهر بين السطورء بين وقت 
وآحرء إلى جائب بعض الأقوال التبريرية الرامية إلى الحماية الذاتية» فهمه الديئ الوهابي 


۷ انظر القصيمي: الأغلال. ص5 7١‏ وما بعدها, 
0A‏ القصيمي: ul‏ العقل» Yu‏ 
4 نفس المصدرء ص 7١‏ انظر أيضا: القصيمي: العرب.. »ص 1717 
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P eei‏ وعلى الرغم من كل هجومه على الإبمان بالله يبدو أنه يريد هنا أيضاً الدفاع 
عن الألوهية "الخالصة" ضد التزوبر والتزييف. والاستشهاد التالي يوضح مرة أخرى 
الصررة غر المألوفة للإله الذي لا يتحمل أي مسؤولية عن الجرائم والآثام الي تقترف 
بامه» شأنه في ذلك شأن الشعب الذي لا يتحمل أي مسؤولية عن المظالم الي يرتكيها 
الدكتاتور الذي يحكمه: 

"إن الشعب في عهد الدكتاتور هر كالإله في امجتمع المؤمن. إن له كل التعظيم 
pud,‏ والمداهنة, إن كل الأعمال باسمه. إن كل الحديث عنه وإليه» ومن أجله. إنه 
تصاغ فيه أقوى أناشيد البلاغة والحماس؛ وإنه لتقترف تحت شعار العمل ي سبيله: 
والدفاخ عن كرامته» أبشع المظالم والحروب والمغامراث. إنه ليقترف كل العدوان علي 
والتحقير له باسم احترامه» والدفاع عن حرياته. أما عند التطبيق فهو الماك الذي لاعلك 
ولا يحكم. إنه هو القطيع الذي لا يخترم ولا يستأذن. 

إته كما يفعل المؤمنون كل الحماقات» والشعارات» والمواقف المتناقضة باسم الإله» 
كذلك يفعلها الدكتاتور باسم الشعب. 

إنه يرتكب جيم التناقضات تحت شعار واحد.. 

إنه يادي بكل الشعارات المتناقضة في مواكب من الإعلان والمباهاة.. 

وهل الدكتاتور يداهن الشعب» ويكذب عليه؛ لأنه يخشاه أو يخترمف هذا لا أحد 
يتحدث عن أمحاد السماء مثلما يتحدث المؤمنون الخارجرن على MENTRE‏ 

إن المؤمنين يظلون يتحدثون عن الآهة UN‏ لا شيء ها في حياقهم. إن الطغاة يظلون 
يتحدثون عن الشعوب لأنها لا شيء لها في عهدهم © 

إن تحرك القصيمي على الخط الفاصل بين رفضه للدين من جهة M de y‏ بين حين 
وآخر إلى الله ك eig‏ من جهة أحرى» يجد تفسيره في قلقه من تأثير المخوف 
من الله على تطور الإنسان: فهو يرى أن الصورة السائدة عن الإله موجهة ضد المتدين 
نفسه لأا تحمل الإله المسؤولية عن كل نواقص الخليقة والمجتمع البشري وترسخ بالتالي 


٠‏ القصيمي: أيها العقل» ص Y‏ " ليس ممكناً بالنسبة لي أن d uel‏ أو الآغة حبالق الكون الذي 
يمحا القدرة على الإتمان يه Ul s‏ أعيي بذلك الأصنام والطغاة وعبث الطبيعة المنسوب إلى الخالق والأوهام" 

١‏ القصيمي: عاشق»ص۷1) وما بعدها؛ انظر أيضا: القصيمي: العرب: صض۱۲۷: تكرار حرفي 
للأقوال تفسها ‏ 

۳ ب القضيمى: أيها العقل» ص ۴۲ وما بعدها. 
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الأوضاع الاجتماعية السيئة. فإذا ما كانت الظروف الاجتماعية من صنع الإله 9B‏ كل ما 
يزعت الإنسان ويسيبء له الل یکوت من d tn‏ 
'هل الإله شيء يمكنك أن تحبه؟ هل يبه أولئك الناس الذين يصلون له أم هم 
جر ل عد عي ادها ز عن اس NR UAE‏ 
هل ف وسعك أن تحب من تخاف منه وتنتظر منه كل أنواع الأحطار» الذي يعرضك لكل 
الآلام والشقاء واللخاوف والمكروهات والأمراض والضعف والموت والهرم (...) ونار 
dif‏ ؟ هل يوجد بين أعدائك أحد يفعل لك ما يفعله لك الله؟ 
...]هسل بوسعك أن تحب وحشاً التهم آباءك وأجدادك ك وسيلتهم أبناءك وأحفادك 

قبل 2 يلتهمك أنت SL‏ (النص مترجم عن الألانية لعدم توقر النص العربي 
الأصلي). 

وف النهاية يرى القصيمي أن هذه الصورة لوحش يلتهم كل شيء هي نتيجة لتصور 
الإله بأنه واحد أحد لا شبيه له ولا شريك. فعندما Jae‏ المتدينون جعل الإله نقيضا لكل 
ماهو حسدي إنما يضعونه في مكان بعيد لا يمكن الوصول إليه. فالكائن الذي لا يمارس 
انس ولا ينام ولا يأكلء وليس له أولاد ولا أصحاب لابد من أن يكون بالضرورة في 
حالة نفسية ملؤها LS‏ والنكد. والنتيجة هي أن الإله يتمتع بعذاب الناس ويتسلى. وبذلك 
يصبح الألم والتعاسة الأرضية المرر لوحود jay‏ إلى جانب التصورات السائدة عن 
"الإله" و"مسئوليته الكونية" وبعده المطلق عن الناس» يتتقد القصيمي بشكل حاص ما ينتج 
عن هذه الصفات من تبلد شعور الإله وانعدام إحساسه تحاه الآلام البشرية» ولذلك يعلن 
فشا لى هذا النوع من الإيمان بالله: 

"بد تصوراتك لن تصطدم بشيء مثلما تصطدم حيدما تتصور Las GS.‏ بلا شبیه.. 
كائناً وحدانٍ الذات» وحدان الصفات» وحداني المكانء وحداني السلوك والقدرة 


.۴۷ القصبمي: قرعون» ص‎ VY 

4 القصيمي: أيها العار» ص 1١‏ وما يليها. في هذه الكنابات من عام ۹۷١‏ يتناول القصيمي» كما 
يفعل غالباء مقولات سابقة وينوسع ي شرحها. فقد سبق له أن كتب أقوالا مشاهة عام ١974‏ في مقال بعنوان 
"للا یمود هارون الرشید“ t‏ مواقف؛ رقم ۱ أكنوبر نوقمبر ATA‏ 54 وما يليها. الأقوال الني 
يذكرها القصيمي في هذا المقال عن بعد الإله عن الناس M gus‏ الكاتب اللبناي توفيق عواد ويقتطف مقاطع 
مطولة منها دون أن يذكر اسم القصيمي مما يدل على أن هذه الأقوال كانت قد أثارت ضجة كبيرة في لبنان 
وأصبح الجميع يعرفون مؤلفها. 
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والمسؤولية والشذوذ. ue‏ بعيدا» بعيداً عن هذا id‏ » وعنك متفردا في مكانه وفي أخلاقه 
وممارساته T Cte mo.‏ لا يضحك ولا يغنٍ ولا بمرح. لا يحب ولا يصادق ولا 
يعشق. لا يتزوج ولا ينام ولا يأكل ولا یشرب ولا يثمل. ليس له أولاد ولا جلساء ولا 
مستشارون. لا يناقش ولا يسمح بالمناقشة لايقبل النقد ولا الخلاف. لا يفول الشعر ولا 
يسمعه.. لا يراه أحد ولا يسمعه أحد.. لا يزور ولا يزار. لا يسافر» ولا موت ولا & 
لا یکر ولا يصغر ولا يتغير.. لا يزيد ولا ینقص» لا يضعف ولا یقوی. آزلي» ابدي» 
بصيغة واحدة.. لا يفارق» ولا يستطيع أن يفارق» ولا يعرف أن يفارق» ولا كيف يفارق. 
إله لا يموت. هل يوجد أكثر من هذا عذابا ودمامة وبشاعة وتورطا؟. 

.. إله Y‏ بموت.. هل يوجد أفظع من هذا؟ هل يوجد أتقى من موت الإله» هل يوجد 
موت مثل موت الإله؟. 

.. يسمع ويسرى وبمارس كل المموم والدموع والآهات والعاهات والضرعات 
والصاوات دون أن يحرن أر ييكي أو يستجيب أو ينتحر حياء أو رحمة أو حباً أو شهامة أو 
عدلاً. تسقط في عينيه كل الآلام والتشوهات دون أن تطرف alie‏ ودون أن يكره أو يلعن 
عييه أو ما يسقط في عينيه. دون أن يقتل ce‏ دون أن تقتله عيناه. هل توجد عينان مثل 


.. لا يسام ولا يبغض ذاته أو ممارساته أو حياته أو ما حوله. لا يغير من أسلوبف ولا 
ous‏ اساوبه. لايمل من التكرار. ولا ينكر ثقة الناس به وتأميلهم فيه. لا ينكر غباءهم 
وضعفهم في معاملتهم d‏ وفي صبرهم ede‏ وني فهمهم إياه.. لا يحاول أن pe‏ أية ثقة 

به أي أمل فيه لا Je‏ أن يجامل أو يستتر » لا يحاول. يريد الثناء. كل الثناء و 
يحرم النقد وهو يفعل ما يوجب النقد» وهو يفعل 


لايفعل شيئا ما يستحق الثناء» أقل الثنا 
ui TO‏ رويد فا JAG d o‏ عدل أو شهامة. أواه.. 
ما أقبح تموذج هذا الكائن» وما أقساه؛ وما أغباه» وما أجدره بالرثا» لا بالحسد أو التهنعة. 
إن تصوراتك لن تصطدم بشيء مثلما تصطدم بتصورك لثل هذا الكائن الرهيب. ما 
أقوى,تضورات البشر. كيش استطاغث أن قضور مغل هذا..ما أفسق تصورات البشر. 
كيف استطاعت تصور مثل هذا. ما اقوى البشر أو ما اضعفهم.. ما أذكاهم أو ما أغباهم.. 
ما أقدرهم على التنازل عن الكرامة وعن الذكاء. هذا الكائن هل تقبل أن تكونه أو أن ترا 
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أو أن تغفر له؟ هل تحسده أم ترثي له؟ هل تلعنه أم ترق له؟ أيكما الظا م: أنت حينما 
تصورته هكذاء أم هو حيئما جعلك تنصوره هكذا ‏ أيكما الظالم 

وهل يوجد US‏ هل يوجد ظالم مهما وجدت كل أساليب ومستويات الظلم؟ هل 
يوجد ظا . 

وأخيرا يطالب القصيمي بإصلاح صورة الإله ابي وصفها bs y‏ صورة جديدة: 

"إن لا بد أن انتظر له حينئذ صياغة إله جديد ليعطي صياغة كون جديد. 

إنه لا شيء يحتاج إلى صياغة حديدة مثل الإله» مع أنه لا شيء متروك دو ن أية 
محاولات لتجديد صياغته مثل الإله» ومع أنه لا شيء مثل الإله يتاج الى صياغة جديدة» 
إلى تغيير صياغته» إلى تغيير صياغة الإله فيه بأية صياغة IP el‏ 

كوسيلة لتحقيق هدف إصلاح صورة الإله يقترح القصيمي أن يعر الإله وسائله في 
التعبير ويتخلى عن وجدانيته وعزلته. وهذا يعن ني i‏ المطاف قلب مقولة فويرباخ عن 
((التقلص الأنتروبولوجي)): صحيح أن الإله سيعود إلى المستوى البشري ويصبح مرة 
ue el‏ كالنا بمارس الحنس ويأكل وینام» لكنه يجبء في الوقت نفسه» أن يُخلق من حديد 
من قبل الإنسان. عندئذ سيحصل هذا الإله الجديد على صفات تلبي بشكل أفضل 
حاجات الروح. وهذا الإله الجديد سيكون مرهف الحس تاه الألم وسيمتلك الأحاسيس 
والمشاعر الإتجابية للإنسان ولن يشعر بعد ذلك بالآلام والتشويه والظلم كشرعية لوجوده 
وك رحمة خاصة. 

العرب والثورة وهارون الرشيد الجديد: المواقف السياسية للقصيمي. 

م يفتقر المهمجحوم الاستفزازي الذي شنه القصيمي على الصور الراسخة في أذهان 
الناس على حال الدين. بل كان يبتغي» علاوة على ذلك» تحليل وكشف التصورات 
الإيديولوجية الت نحجب» حسب رأيه؛ الانظار عن رؤية الواقع. وني هذا JU‏ ينتهك 
أيضا كثيرا من cole‏ بدرجة لا تقل عن تلك المتعلقة بالدين والوحي وصورة الإله. 


5 القصيمي: أيها العار» ص ٠۷١‏ وما بعدها. 
YY‏ نفس المصدر» ص YA‏ انظر أيضا: القصيمي: يا كل idt‏ ص ۱۷٤۲‏ وما بعدها وص 270/9 
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ويبدو أن تحطيمه للصور السياسية موجه أيضاً إلى تلك لمحالات من الشعور الهمجي الي 
يسبب انتهاكها أبلغ 49 

ds‏ يتحر قطي کف المسلمون؟ "في عام ١14٠‏ احتلت مسألة التخلف 
الاقتصادي السياسي للعرب مكانا مركزيا تي فكر القصيمي. وبينما لم ترل انتقاداته 
السابقة للأوضاع الاجتماعية في العام العربي تتضمن تأكيد الإيمان بالفضائل الحقيقية 
للعروبة» الي ابتعد عنها العرب مؤقتا فقط لأسباب تاريخية وبفعل الموثرات الخارجية؛ فقد 
تخلى في كتاباته المتأخخرة US‏ عن هذا الموقف التبريري» وتحول من النقد QUI‏ الإيجابي 
الرامي إلى التنقية والتطهير إلى شن هجوم شامل على جميع العرب وصل إلى درجة التحقير 
الس ری 09 فهو يصف الطابع العربي بأنه وضيع إنسانيا ويصف العرب ‏ في عنوان 
كتاب بلغ درجة كبيرة من الشهرة وأصبح على كل لسان ‏ بآم "ظاهرة UPS eo‏ 

Y‏ بل إن القصيمي يصل إلى حد اعتبار "العروبة Caci "y‏ "للحضارة" . ويتضح هذا 
manm‏ في المقطع التالي. تحت عنوان: "إلى لبنان الذي أتمى pd‏ من 
الحضارة ونقصانا في العروبة "كنب عام ۱۹٦٩‏ يقول: 


۷ صد القصيمي وصفه السلبي للعرب إلى درجة أنه قال أن المرأة العربية الإسلامية لا تلد إلا كائنات 
أقل os‏ من الأطفال الآخرين فيما يتعلق .كستواهم الذهينٍ والنفسي ويقدرقم على الإبداع [انظر: با كل العا 
ص [rs‏ 

۸ إن اسم أول كتاب نشره القصيمي في باريس "العرب ظاهرة صونية" [۱۹۷۷] مشهور في مصر 
ولبنات أكثر من اسم المؤلف. بعض أصحاب المكتبات لا يعرفون القصيمي سوى أنه "الذي كنب العرب ظاهرة 

"us‏ وي الكتابات السياسية أيضاً يستعمل هذا التعير بين حين وآخر دون ذكر اسم القصيمي. انظر هذا 
منصور: "سفينة نوح رأولاده وأكثر من طوفان" في: أكتوبر [القاهرة] العدد ۳۳۲ ٠۳‏ مارس 
/ آذارء ص ۱۹۸۳ ص SiL S v‏ أدونيس: "io al‏ الحياق العدد Eo‏ 1994/5/19 
ص ١١‏ إلا أن استعمال تعبير "ظاهرة صوتية"» كما يفهم في أغلب الأحيان ‏ أي gae‏ "المراجل الكلامية" 
لا يتطابق مع ما يقضده القصيمى قهر نفسه لقص شرحه لهذا العنوان على الشكل التالي: هناك ثلاث 
درجات من Lee‏ عدم وجود أي تعبير كما لدى المادة الميتة وبعض الحيوانات: ثم التعايير الي هي Apo‏ 
le i‏ وأصيرا التعابير المليئة بكلمات معنوية عقلية. والعرب موجودون الآن في الدرجة المتوسطة [حديث مع 
القصيمي في /١4‏ مايو أيار 155815] 

قارف أيضاً: العرب. ص 877 MN‏ وفي كتاب لاحق تنارل القصيمي هذا التفسير مرة أحرى في سياق 
حديئه عن استعمال اللغة. ففي "يا كل العالم" [ص ۲۲ ] كتب يقول: فيما بخص استعمال اللغة يوجد ثلاث 
مراحل في التطور البشري: عدم إحادة أي aal‏ إحادة اللقة ولكن دون استعماهاء ثم استعمال اللغة بطريقة مفيدة. 
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"[إلى لبنان]... الذي يوزع عقله وقوته وخحوفه وشجاعته» بين قوة الحضارة والمنابر 
الخطابية للعروية؛ بين إعانه بالحضارة والتزامه بها وبين الاستسلام لشعارات العروية 
وقصائدهاء بين تعطشه للثقافة وحلمه بروائع العروبة.[...] ...الذي afi‏ له تنامي التزامه 
بالحضارة وتناقص التزامه با حديث عن العروبة...مزيدا من الحضارة ونقصانا في العروية... 
تنامي الإبمان بالحضارة وتنامي الحرأة على رفض شعارات العروبة.[...] الذي أتمى له أن 
يعيش ميزات الحضارة بدرجة أقوى وأخلاق العروبة وعجرفتها الخطابية بدرجة أقل. 

الذي أتمى له أن يعيش النضارة أكثر ويحلم بالعروبة أقل. 

الذي Sf‏ له أن يعيش الحضارة ويتكلم عن العروية لا أن يعيش العروبة ويتكلم عن 
الحضارة, 

الذي a‏ له أن يكون عربيا بشكل متحضر ولیس بشكل عربي؛ D Uu‏ 

في جميع كتاباته بعدعام MAY‏ يصف القصيمي العرب REUS‏ يعبارات 
"التحلف" و "الرجعية" و "الضعف". إضافة إلى ذلك يستعمل التعبيرين المتضادين اللذين 
وضعهما المؤرخ المغربي ابن veis vem] ope‏ "البداوة" و "الحضارة" 
لكي يصسقف cet‏ صفات العرب بأنها غير i uam‏ ولكي يرز القصيمي هذه 
الصفات بشكل واضح يستعمل إسرائيل كمرآة للعرب وصورة عاكسة. ويتوصل إلى 
نتيجة مفادها أن إسرائيل لا يمكن أن تكون موجودة لولا ركود العالم العربي وضعفه. 
ويرى أن مشاكل العرب» على الرغم من عددهم الكبير ومواردهم الطبيعية الضخحمة» ها 
تفسيران: إما أفم يجب أن يكونوا متقدمين ومتطورين ما يتناسب مع قدراتهم أو e‏ 
يظلون غير قادرين على ذلك أي أنهم يحسدون في وقت واحد إمكانات عملاق في هيئة 
قزم أو إمكانات فيل في هيئة تملة. في حال صحة الفرضية الأولى فإن إسرائيل لن تعن 
بالنسبة للعرب أكثر نما تعنيه لوكسمبورغ بالنسبة لألمانياء أو فنلندا بالنسبة لروسيا. وي 
حال صحة الفرضية الثانية سيكون هذا مأساة لا علاقة لها بوجود إسرائيل» وذلك لأن 
العرب لن يتمكتوا في هذه الحالة» بدون إسرائيل أيضاء من التخلص من ركودهم 

۹ ل القصيمي: "إلى لينان. .. الذي uH‏ مزبداً من الحضارة ونقصائاً في العروبة" قي: ملحق النهار 

۹ ص ه. 

- يشأن تعبيري "البداوة" و "الحضارة" راجع مقدمة ابن عخلدون. 
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I sse,‏ إن المع الوحيد الذي يعنيه وجود إسرائيل بالتسبة للعرب هو أنه يجب أن 
يكون حافراً لهم نحو مزيد من النمو والتطور. وف هذا السياق يتخذ القصيمي من نظرية 
المؤامرة المنتشرة على نطاق واسع في أوساط معاصرية هدفا لنقده وسخريته: 

"لعل وجحود إسرائيل هو أقوى وأوجع صفعة توجهها قوى القدر والأمم التحدة 
والعالم والدرل العظمى للعرب ويوجهها العرب إلى أنفسهم لتطرد عنهم جمودهم القاتل 
ولتطرد عنهم قبور أسلافهم وضعف أسلافهم وتاريخ أسلافهم المصاب .عرض التبجح 
[...] نعم» من الممكن أن يكون ضعف العرب وركود مواهبهم.. 

لكي تقوم بمحاولة لشفائهم من ضعفهم وجمودهم بدواء مؤلم ومستبد ومذل 
ومهين””*).(النص مترجم ومختصر » لعدم توفر النص العربي الأصلي) 

يرى القصيمي أن العرب حكمواء بحديثهم المتواصل عن الخطر الذي تشكله إسرائيل 
بالنسبة لهم؛ بالموت على إمكاناتهم التدموية وذلك باتخاذهم وجود هذه الدولة ذريعة لتبرير 
عدم التفاتقم إلى ما لديهم من عيوب. وهم لا يستغلون فرصة النظر إلى إسرائيل كأداة 
لفحص. وأسلوب لتشخيص؛ الأمراض الي تعانيها جتمعانمم. والقيمة العلاجية هذا 
الفحص الم مم ae iie‏ لأن كره العرب وحوفهم لم يكونا موجهين ضد نتائج الفحص 
الحزنة V‏ ضد جهاز التشخيص AP‏ 

وبينما JE‏ إسرائيل بذلك» حسب رأي القصيمي» تفسيراً للعالم العربي فإن النفط هو 
الذي يغطي ويعري في آن واحد انعدام المواهب البشرية لدى العرب. وجميع الذين 
يتحدثون عن فضائل العروبة ومزاياهاء لا بل وحى عن جحد إلمهم وأنبيائهم ودينهم لا 


١س ea‏ اثيل ليست موجودة" في: ملحق ۱۹۷۱/۷/۲١ Jud‏ ص EM‏ بعدها. آي 
مكان أخر يتحدث القصيمى عن الثروة البشرية العربية بصيغة محورة: في " الكون يحاكم الإله " رص 70 وما 
يليها) يستشهد القصيمي بالآبة ١٤١‏ من سورة الصافات: وأرسلناه إلى مائة ألف أو C sg‏ ويطيقها على 
العدد الكبير للعرب اليوم. في البداية يشير إلى أن الملائكة المكلفين حسب أقوال القرآن عراقبة البشر سيكون 
لديهم عمل يفوق طاقنهم في ضوء الملايين الكثيرة من العرب, ثم يسخر من الازدحام في الجنة» الي يعتقد 
d‏ أن هم حقاً فيها أكثر من غبرهم» ومن " أزمة السكن" الي ستسود هناك. وأخيراً يشم إل أن العرب في 
الحياة Ga‏ أيضا كلما ازداد عددهم ازداد ضعفهم. وف اللهاية يطلب من قرائه أن يسألوا إسرائيل عما إذا كان 
العدد الكبير للعرب هو ميزة هم. 

۳ — القصيمي: " إسرائيل ليست موجودة "و ص *. 

8 القصيمي: إسرائيل ليست موجودة» ص 7. 
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يفعلون في الحقيقة سوى كيل المدائح لمزايا النفط العربي. فالنفط هو الموهبة الوحيدة 
للعرب» الشيء الوحيد الذي يمكنهم ac‏ 31 

ومع كل هذا فإن العرب غير قادرين على استغلال ثروقهم النفطية الي يعتزون بها 
كل الاعتزاز. بل احتاجوا إلى الغرب ليخخرجه من رحم الأرض. فالنفط ظل زمنا طويلا 
سائلا لا قيمة له إلى أن جاءت الحضارة الغربية وأعطته هذه القيمة. ولكن النفط, بعد 
اس تخراجه Lad‏ لا يستطيع إبداع ع حضارة. وعا أنه تفط عربي فهو لا DUE‏ سوى 
الصفات السلبية لهذا AA sd‏ 

إن النفط هو بالنسبة للقصيمي وسيلة تعبر بها الطبيعة عن عطفها على العرب 
ويتألف من الدموع الت تذرفها الطبيعة Up‏ عليهم. فالطبيعة أصبحت» إذا صح القول» 
محنوئة من شدة حزها على العام العربي وعززت بجنوفها ‏ بالنفط ‏ في ذات الوقت 
الضعف العربي. وطالا بقي النفط موجوداً لن يكون لدى العرب سبب يدعوهم إلى وضع 


"بل مزيداً da ٠‏ زدنا يا ضعف» لكي نترقع مزيداً من بركاتك» مزيداً من العطف 
le‏ مزيدا , مریدا منك يا ضعفناء يا أفضل من كل أنبيائنا ومعلميناء یا أقوى من كل 
قادتنا وزعسائنا وثوارنا. يا ضعفتاء يانفطناء يا ضعفنا الذي تحول نفطأ يا أنبل وأقوى ما 
لدينا » يا أنبل وأقوى ما فيناء يا أنبل وأقوى ما في تاريخنا يا أنبل وأقوى ما كان عند 
آبائناء یا o‏ وأقوى ما ورٹنا عن آبائنا. 

يا تفطناء يا أتقى من كل أنبيائناء يا أفجر من كل أبالستناء يا أقوى من كل آفتناء یا 
أكرم من كل asi Uds o‏ من كل آباثنا. 

يا نفطنا! 


6 القصسيمي: " أمية العيون العربية هل هي أبدية؟" في: ملحق النهار Varna /8/١5‏ كل 
العالم': ص VY‏ وما بعدها. 
دم ب القصيمي: عاشق؛ ص۷٩‏ وا۰ ۰ كبرياء التاريخ في مأزق» ص . s we‏ ليها للد يمره حارون 
uns‏ ص۳۹ وما يليها. . ردأ على سؤال عن الشيء الذي يعطي القصيمي كل هذه 
2 الحديت أحاب الأديب والناقد الأدبي ati‏ أنسي الحاج أن القصيمي كان أول "am‏ "حضارة 
النفط" العريا أنه كتب عن التأنوات السلبية للثروة النفطية d‏ وقت لم يكن هذا الموضوع مطروحاً في الأدب 
العري إطلاقا [مفابلة مع أنسي الحاج فی ۲۱ مارس /آفار [vao‏ 
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ياأبلغ قصيدة كتبتها أرضنا. يا أشهر كتاب عالمي عنا. يا أقسى إعلان قرأه كل 
الناس عن ضعفنا. 

يا أقرى قصة عن عشوائية الطبيعة. يا نفطنا . 

يا تقطناء يا نفطهم» يا نفط بعضناء يا نفط بعض UD Lau,‏ 

بي ذلك الرقت» عندما نشر القصيمي معظم كتيه ‏ بعد هزعة عام 19717 كانت 
us‏ السلبية للأوضاع القائمة والنقد الذاتٍ الحاد أمرا شائعا. إلا أن الشيء الذي جعل 
انتقاد القصيمي استفزازيا بشكل حاص هو نظرته المتشائمة حدا الى المذاهب السياسية البديلة 
الي كان معاصروه يحاولون بواسطتها امروب من وضعهم البائس. وكان أشد هجومه 
oa‏ على القناعات القائلة بأن التقدم المنشود لا يتحقق إلا بالثورات واتعاد جميع العرب 
في دولة واحدة. 

إذ إن القصيمي يرى أن التقدم والتطور لا علاقة هما بالإيديولوحيا أو نظام الحكم. 
قالاعتقاد بوحود صلة بين التقدم ونظام الحكم يشبه الاعتقاد القديم بوحود صلة بين 
الأحداث الطبيعية وحركات النجوم من جهة ومصائر الناس وبجخاحا قم من جهة أخرى. 
أما التغيير نحو الأفضل فيتعلق فقط بالقدرة الإبداعية للناس. والموهبة اللازمة للتقدم تنبع من 
الإبداخ وليس من إيديولوجيا معينة. وهذه الطاقة الإبداعية يمكن أن تتفتح وتزدهر في JB‏ 
مختلف الإيديولوجيات والأنظمة والظروف الاجتماعية. ولذلك يجب إجراء المقارنة بين 
الجتمعات في ضوء قدرتها على التقدم وليس في ضوء إيديولوجيتها أو نظامها السياسي. وف 
حال غياب المؤهلات الإبداعية للسكان فإن إسقاط النظام السياسي أيضا لا يؤدي إلى تطور 
نحو مزيد من النقدم. فلا الدولة الملكية مثل بريطانيا وهولندا والسويد ستسقط في التخحلف لو 
تمولت إلى جمهوريات مثل بعض الدول العربية أو دول أمريكا اللاتينية ولا هذه 


7 الفصيمي: "للا يعود هارون VALL ez Ji‏ وما بعدها. إن الطريقة الي يتبعها القصيمي والمتمثلة 
ني مخاطسبة الأغياء الجامدة بصيغة النداء وسؤالها عن مزاياها ومساوثها أمر مألوف في الأدب العري. ويظهر هذا 
بشكل خاص في أدب "الماظرة" حيث تدل الأشياء الحية ف مناظرة يتباهى كل طرف فيها بأته بملك أفضّل 
الصفات. ونهذا الصنف الأدبي قدوات تعود إلى قصيدة الحجاء العربية القدمة» لكنه أزدهر من جديد في النصف 
الأول من هذا القرن ني كل من اليمن ومصر. ققد نظمت متاظرات بين سكة الحديد والتلغراف: ريين Je‏ 
والدراحة.والتروماي والباء والقهرة والشاي» ده 


Y 


الجمهوريات ستحصل على قدر أكبر من الحرية والرخاء والتقدم لو تحولت فجأة إلى 
كبا" 

أي أن أنظمة الحكم تقاس فقط بالمقدار الذي تحققه من التقدم والنطور. ولكن التقدم 
والتطور لا يتحققان بإثارة العواطف الإيديولوجية وإنما فقط بالمشاركة في "الحضارة 
الصناعية العلمية الغربية" و "بالتأثر يهذه الحضارة الي تحتل العالم". وهكذا كان الحكم 
الملكي ني مصر و العراق» على سبيل المثال؛ أكثر تقدمية من أنظمة الحكم الجمهرري 
هذين البلدين لأن الحكم الملكي كان منفتحا بدرجة أقوى على المؤثرات 
Py‏ فالمدنية الغربية هي الوحيدة الي توفر وسائل النطور والتغيير الي تعن 
الاحتراعات والاكتشافات والتجديدات الإنتاجية والتقنية والعلمية والثقافية والقانونية"؟ © 

وف إشازة لل الأحراء القورية التي كانت سائدة في العالم العربي في الخمسينات 
والسستينات يقول القصيمي إن كثيرا من الئاس كانوا يتوقعون أن تؤدي الثورة تلقائيا إلى 
تطور تقدمي. ويضيف قائلا: لو كان الأمر كذلك لكان من واحب كل مجتمع أن "ييي 
معابد للتعليم في فن التحول من نظام إلى D Hs‏ ويرى القصيمي أن الثورات هي في 
الحقيقة ننيجة لما تحقق من تقدم وليس سيا له. وبناء على ذلك فإن قوة روسيا لا تستند 
إلى الغورة الي قامت فيها وإنما فقط إلى حصتها من الإرث العلمي الأوروبي. ولا تستمد 
روسيا مزاياها من سقوط اليسار ولا من نظامها الدمهوري ولا من إيديولوجيتها. وهي 
ليست قوية لأنها اشتراكية وإنما لأنها علمية وخلاقة ولأنها حققت بذلك تقدما 
صناعياً وتقنياً. ولو لم تكن الحضارة الغربية موجودة قبل الثورة الروسية لظلت الأخيرة بلا 
أي معين. فلو حدثت قبل ۳۰۰ عام مثلاً لكانت عرد اتقلاب لا تانج ل" وما طبق 
على الثورة الروسية ينطبق على الثورة الفرنسية أيضا. فقد أنحبت فرنسا قبل الثورة 
مفكرين وأدباء كبار هم الذين مهدوا لما الطريق. إلا أن الثورة تبعتها مرحلة من الانحدار 


اللاحقة 


4 - القصيمي: نفس المصدر» ص .۷١‏ 


NE 


d‏ تحلب لفرنسا سوى الأزمات والملاحقات والنوف وإراقة الدماء وهزائم الحروب 
TNT‏ 

وتحري الأمور بصورة مشاهة فيما يتعلق هدف الحريآ. فالخرية تشق طريقها دون 
أوامر ودون ثورات كما يشت النهر طريقه عبر الرمال والصخور. ولا عكن الحصول 
عليها إلا بالتجادل بين المتناقضات وليس بالبيانات والقوانين. ولقد تعلم الناس الحرية كما 
يتعلم الضرير السير على طريق مليء بالتناقضات AD May‏ 

وبناء على ذلك يرى القصيمي أن اختيار نظام الحكم لا علاقة له بالأهداف 
الإيديولوجية والسياسية الي يقام باسمها وإفا فقط AUG‏ الناس الذين يقيمونه. وجميع الحكام 
D‏ نظام حكمهم فقط من أجل أنفسهم لا من أجل شعوهم. وتصرفات جميع الحكام 
ترمي إلى العيش على حساب الآحرين لا إلى إطعامهم. والحاكم في علاقته بشعبه كمن يقيم 
علاقة جنسية لكي يشيع غريزته من الطرف الآخحر لا لكي يحقق له Dai‏ 

من المؤكد أن القصيمي ينطلق من تخاربه مع مصر الناصرية عندما يكتب عام 19517 
أن تغيير النظام في العالم العربي لم تك ن له في أي مكان آثار إتجابية. بل إن حلول 
الجمهوريات محل الأنظمة الملكية أدى دوماً إلى ازدياد حالة الناس A, ya‏ ة الملكية 
هي الي أتاحت Ji‏ للثررات الي قامت ضدها لأنها كانت أقل baa‏ من الأنظمة 
الجمهورية الت gallo‏ ول تكن قيضة استداقها M‏ خدا ل حد قمع کل I$ pe‏ نسياسية 
وكل فكر نقدي وكل شكل من أشكال الشغب والاحتجاج كما هو الحال ثي الأنظمة 
Pu age‏ الت جاءت بعدها. بامقابل فإن الإرهاب الذي يطغى على الحياة السياسية في 
الدمهوريات المحكومة اسعدادياً عمل الرعايا غير قادرين على النقد أو ر الاحتجاج أو 
i‏ 955 . وبناء على ذلك كانت جميع الثورات في العالم العربي تع توجها نحو مزيد من 
الاستبداد: 


ب القصيمي: عاشق» ص ۷۰ وما بعدها. 

۳ - القصيمي: عاشق؛ ص ه و ص .1١7‏ 

At‏ القصيمى: نفس المصدر ص ٠١5‏ وص .٠١۹‏ هنا يقول القصيمي أن أي ثوري لا يشعر تاه 
الممستمع الذي يتور باسمه إلا ما يشعر به ولد سيئ التربية dE‏ حيواناته لمنزلية الي لا يتنظر منها إلا المرح والمتعة 
لنفسه وحين ني حال قيامه بقتلها. 

٩‏ - القصيمي: عاشقء ص NY‏ وص ۱۰۲ وما بعدها. 


\Vo 


"إن الثورة تعبي أن عهدا فيه منافذ واحتمالات للتسامح والضعف» وبعض الحرية؛ 
وبعض فرص الافلات من البطش والانتقام؛ قد ال ليجيء مكانه عهد مغلق؛ فيه كل الرغبة 
ي 5S y Y‏ القسبرة على القمع» والضرب» والانتصارء وعلى التباهي بالمحنون» 
وبالقسوة» وبصلب كل الحريات تحت del‏ الشعارات دويا. 

إن معي الثورة أن يذهب من يجرح GU‏ يقتل .. أن يذهب من يضرب بإحدى 
يديه GU‏ من يضرب بكلتا يديه.. أن يذهب من edes‏ من أن تنقد, ليأني من ade‏ أن 
لتنا 

lal‏ فإن الثورات ما هي إلا طريقة للاستيلاء على السلطة بوسائل عدوانية 
رجحل xb‏ السلاح. إلا أن السلاح غي دوما وغير أخلاقي ولم يكن أبدا أ 
يستطيع المرء بواسطتها التمييز بين العباقرة والأغبياء. ولذلك فهو لا يضمن أيضا أن يكون 
الذين جاءوا إلى السلطة بقوة السلاح أفضل من الذين جاءوا إلى الحكم دون عنف. وحق 
في حال الانطلاق من أن الأسلحة يمكن أن تخدم هدفا جيدا لن يتغير في الأمر شيء OM‏ 
الذين بحكمون بعد الثورة ليسوا حملة السلاح s‏ الرجال الذين يعرفون كيف يستعملون 
لاحقاً هذا السلاح لتهديد غبره". 

م يكن d‏ هَم أي ثوري إزالة مساو امجتمع أو تغيير الظروف الاجتماعية. ذلك 
أن حقد الغوري ليس موجها ضد أوضاع وإنما ضد أناس. ليست الأنظمة أو الأوضاع 
هي الي تولد الحقد والغيرة والخصومة والشعور بالنقص وإما أولئك الناس الذين يعيش 
المرء معهم. وبناء على ذلك تتوجه طاقاته العدوانية كلها ضدهم. فهر يريد إذلال هؤلاء 
co‏ وإضعافهم لأن الحسد والغيرة دافعان أقوى من الشفقة والعطف. ولذلك فإن ما 
يمرك الثوري بشكل حاص هو الحقد على الأقوياء وليس حب الضعفاء أو العطف على 
المضطهدين. ولهذا السبب فإن هدفه الرئيسي هو ممارسة الإحضاع والقمع رليس إزالتهما. 
وعندما يصف القصيمي الثورة بأنها "عملية ذائية" يستند في ذلك إلى تموذج التفسير 
السيكولوجي الذي سبق وذكرناه في سياق الحديث عن الظواهر الدينية: 


وتبديل 
iae‏ 


7 بالقصيمي: عاشق» ص ١١١‏ رما بعدها. 
۷ القصيمي: عاشق؛ ص YY‏ وما بعدها و ۱۰۷ وما بعدها, 


A 


"إن النورة عملية ذاتية يؤديها الثائر ضد امجتمع أو مع المجتمع؛ لا ضد الذات من أجل 
المجتمع. إن الناس كما يسرقون» يقتلون» ويحقدون ile‏ ذاتي غير صالح؛ كذلك يثورون. 
Ma‏ قوم كارهون لأنفسهم وظروفهم وجتمعهم» يعبرون عن هذه الكراهة بأسلوب 
يدعونه ثورة» وهذا op‏ أكثر الثوار ثورية لا بد أن يكونوا أكثر الناس كراهة وتنافراً مع 
أنفسهم ومع الآخخرين. إن الثائر هو إنسان يحول طموحه ونقائصه وهمومه الخاصة» à‏ 
تعبيرات احتماعية حاقدة» إلى تطبيقات على الآحرين بدون أية صداقة» أو محبة لأولئك 
S‏ 

وأسوأ نقيجة لأي ثورة هي أن المستوى النفسي والأخلاقي للمجتمع سينخفض 

حتما. وذلك لأن الثو رأكالا قاع إلى Nd‏ التقدي y‏ قبل كل شيء إلى الأصوات 
المرتفعة والتأيد المطلق لأنها تريد من m‏ مجتمع "أن يؤمنٍ وينافق ويطيع وبموت كتاف 
وغياء. إتهالا تريد من يكون is‏ أو تاقد أو صادقاء أو أديياً. إن ذلك يفسد عليها 
e ule‏ وتصميمها ورضاها عن ul IT ues‏ الذكاء والنقد والصدق والأدب فهي 
أمور تقضي على الحماس للثورة. إلا أن المنافقين هم المستفيدون الكبار من الثورة. C‏ إذا 
“معنا عن إنسان أنه قد صعد في يتمع يحكمه ثوار» لم نستطع أن نجهل أنه إنسان ضعيف» 
وغوغائي» وكذاب» ومنافق» وأنه يعيش يلا مستويات إنسانية. إن الثورة وليمة لا 
يتصدرها إلا ذوو الأيدي والثياب والتعبيرات الملوثة بكل ما في الطبيعة من وحل» 
ووقاحة:؛ وفجور. إن بجتمع الثورة هو يجتمع الخوف ولوان .. إنه تمع ركوع» 
والغوغاء. والبذاءة.. إنه مجتمع الكآبة» والعدوانء تجوت الإنساني.. إنه بجتمع 
الإتقامات. والحاكمات.. إنه مجتمع المشائق MD‏ '. وعند قيام الثورات p"‏ 
المثقفون أسوأ مصير. ويتخذ وصف ali‏ رد Gab‏ كافكاوياً إذ يقول: 

"إن الكتّاب والمفكرين في عصر الثورات؛ يسقطون إلى أعمق مهاوي الخسة 
والتفاق والضعف.. إنهم يصغرون ويصغرون حي يمسخوا غالا صغيرة تعيش في 
الشقوق» وتحت التراب بلا غضب أو إشمتراز.. إهم يتخلون عن qum‏ مستويات الشرف 
والرفض.. إن ظهورهم تتحطم من الإنحناءء ويتحول كل eol‏ إلى صلوات ذليلة تحت 


۸ القصب ER RIPE‏ القصيمي: كبرياءء ص 54 
qa‏ القصيمي؛ عاشق؛ ص 1١8‏ 
۰ 9 القصيمي: عاشق؛ ص Me‏ 


NN 


الأحذية الطويلة الت تطأ رحولتهم بكبرياء.. إن رحولتهم قون ثم هون. حى ليذهبوا 
ييصقون على أنفسهم ببكاء بتوبة» باستغفا إنم يعلنون لعنها وتلطيخها بكل التهم 
ولقارات بأسلوب ضار ع ذليل» راجين أن ترضى عنهم هذه الأحذية» وتغفر لهم ما 
حسبته عليهم تراخياً في الولاء» فالتراحي في الولاء PIE‏ الزندقة الي 258 
غفر Jot‏ 


في الثررة يكف المثقفون عن أن يكونوا كائنات بشرية. ويكون وضعهم أدن من 
وضع المنافقين لأن النفاق يمكن أن يكون في الوضع الثوري الشكل الوحيد الممكن 
للمقاومة السابية أو على الأقل الشكل الغاضب للحضوع. إلا أن أنظمة الحكم الثورية 
تحطم كل مقاومة وحىَ لو كانت سلبية. إذ لا يكفي سكوت الثقفين عن الانتقاد بل 
يجب عليهم الإشادة بالشناعات والحماقات الي ترافق كل ثورة. وعلاوة على هذه 
الإشادة يطلب منهم أن يكونوا مؤمنين بالثورة. وح هذا لا يكفي؛ بل يجب عليهم إلى 
جانب الإتمان أن يتخلوا عن حياتهم وكرامتهم وذكائهم ويعملوا دعاة وأبواقاً لترويج 
السوع الذي gi ac UE‏ 0705 

يجب ألا يستغرب قارئ القصيمي مر من أن الثوري العربي يمثل بالنسبة له قمة جميع 
البوائب السلبية للتحول عن طريق العنف. والوصف التالي لقائد الثورة لعي يضع نقد 
القصيمي لصفات شعبه وللثورات في خانة واحدة: 

. هو حارس البنك المركزي» أو هو عسكري المرور المسلح الموهوب جدا في 

ق a‏ وضعقه وريت وق جميع مستريانه dies‏ المضارية LXI, UI,‏ النفسبية 
ice Ms‏ ورت مقا ينان تقس قا سلطاناً ونيا ومفسرا ومداوياً للتاریخ 
من جميع همومه وذنويه وآلامه وأمراضه ومشاكله وضعفه» ومن كل هوانه وفضائحه 
وعقمه وبلادته ‏ ضاربا بالسلاح الذي لا يعرف كيف جاء ولا لماذا جاء» ولا من ولده 
ولا من خلفه ولا مي ولد أو حلق أو مهددا أن يضرب به دون أن يعرف ذلك أو 
يستطيعه. إنه العاجز في استعماله للسلاح مع أن السلاح هو كل عبقريته ونبوته. 


. 1١٤ ب القصيمي: عاشق؛ ص‎ ٠ 

۲ - القصيمي: عاشتق» ص .١١١‏ بشأن مصير النققين في الدرلة العربية ذات الحكم الشمولي بعد 
نظر Gad‏ مقال القصيمي: Masc Pw al‏ ۰ ص Y‏ وما بعدها. 
ثم: "أين شتائمك يا شعي العظيم؟ " في: ملحق النهار AVIS)‏ ص 


14۸ 


ghi‏ بي الذي لا يعرف ولا يستطيع أن يستقبل الوحي» أو يحفظه أو يرويه أو يعلمه 


يرى القصيمي أن جميع الثورات ف العا م العربي هي تمرد على حضارة ille‏ علمية 
تقنية مهيمة تستعمل هذه الثورات أدواتها في بمارسة السلطة ولكنها ترفض في داخلها 
أسسها الفكرية. ريصف ذلك بأنه "صعوبات في هضم حضارة غريبة" لم يستطع 
العرب التعامل مع تعقيداتها ومتطلباتها القاسية” ' C‏ وني الوقت نفسه فإن الثوار العرب هم 
متوجات هذا الغريب اللي لا يكقون عن cct‏ غير لهم عندما يلعنون هذا الغريب فان 
الأمر لا يختلف عن أن يقوم المنتوج بشتم منتجه. فهم يستعملون عدوانيتهم ضد الشيء 
الذي أعطاهم القوة لأن يكونوا DID ae‏ 

وهناك أسطورة سياسية أخرى شكك القصيمي بعد عام 19310 Ss‏ جذرياً في 
صحنها هي وحدة الأمة العربية . علما بأنه كان يدرك UU‏ حساسية هذه المسألة ومخاطر 
امفجوم على مثل سياسي أعلى له في أوساط الرأي العام العربي وقع إيجابي كبير كالفكرة 
القومية. وحسب القصيمي فإن الرأي العام العربي قد سيطرت عليه منذ زمن طويل 
شعارات ترسخحت في وعي الناس وفي لا وعيهم بحيث أن يجرد السؤال عن معناها يكفي 
للاقام بالزندقة. فعن طريق التكرار المستمر اكتسب شعار الوحلة العربية قدسية شبه دينية 
جعلت ال محوم عليه غير ممكن. وبسبب الشحن العاطفي لهذا المدف أصبح تمحيصه أو 
النشكيك في جدواه خحطيرا كالسؤال التالي: "هل من الخير أن يعود النبي محمد أو خلفاؤه 
الراشدون ليقيموا دولة عربية واحدة تفتح كل العالم » وتسترق كل العالم» كالذي حدث 
Ore. os‏ 

قيل الحكم على الوحدة العربية كهدف سياسي يجب أولا الإجابة على السؤال عما 

إذا كانت الدولة القرية الكبيرة أكثر نفعاً للأفراد الذين يعيشون فيها من الدولة الصغيرة. 
والجواب على ذلك هو أنه قي التاريخ البشري كله م تكن أبداً عظمة الدولة تع عظمة 
الفرد. ويصف القصيمي قيمة الفرد في دولة كهذه بالعبارات التالية: 


A‏ موټل 


ANE Mon ح القصيمي:‎ ID 
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"إن ضخامة الدولة تع أن الفرد مطالب أكثر» ومأخوذ منه أكثرء ومسؤول SÍ‏ 
ومهدد أكثر. إن ضخامة الدولة تعن أن تكون هما أنياب وأظفار قوية وضخمة. وهذه 
الاظفار والأنيِاب الضخمة القوية ليست سوى جلود الأفراد تحولت إلى أظافر وأنياب 
لتقارع أو لتهدد أو لتنافس أنياباً وأظفارٌ أخرى نبتت بنفس الأسلوب» لتفس الغرض» 
بنفس الحاقز في دولة أخرى مصابة كذلك عرض الضخامة""'. 

فالمواطنون» حسب رأي القصيمي» لا يمكن أن يكونوا إلا ضحية للدولة الفوية الي 
يتوجب عليهم إخضاع حيامم ومواهبهم وحرياتهم ها ولا يبق أمامهم سوى بناء 
السجون ومعسكرات الاعتقال وإنتاج أدوات التعذيب الي يعذبون فيها وبها. قهم 
الحطب الذي يحرقه الطغاة لكي يصنعوا من رماده إمبراطورياق ٠‏ 

وبسعيهم إلى تحقيق الوحدة العربية وقع العرب في فخ» لأن هذا المدف يتضمن جميع 
الخصائص السابية للدولة الكبيرة. فلقد سعوا إلى وحدة الدولة من أجل الحاكم الواحد» 
لأن وحدانية الحاكم أو القائدء أو الخليفة أو الإمام أو البي أو الإله تمثل القيمة العليا في 
الفكر العربي. وهم يعتبرون الخروج على وحدانية الحاكم زندقة أسوأ من الخروج على 
وحدائية الإله. أما الوحدة في التعدد [حرفيا: "وحدة الوحودء وحدة الناس» وحدة الأديان 
والقوانين والنصوص؛ وحدة الأمم أو وحدة المواطنين”] فلم تكن قضيتهم 1d‏ 

يخشى القصيمي من قيام الدولة العربية الواحدة الكبيرة "عودة هارون الرشيد" أي 
تكرار الاستبداد القدم بوسائل حديثة. ويهاحم بسخرية لاذعة الاستبداد الحديث لأنظمة 
الحكم العسكرية العربية ويرسم صورة معبرة للجنود الثوريين الهمجيين الذين تمارس هذه 
الأنظمة سلطتها بواسطتهم. ويوحه هجومه هذا إلى الأيقونات السياسية التاريخية 
والمعاصرة على حد سواء: 

"يا دولة العرب الواحدة الكيرى..إني أخاف a cedes‏ أحاف بجيء هارون 
الرشيد الجديد. 

إني أحاق s t‏ هارون الرشيد الجديد لأنني قرأت عن هارون الرشيد القدع. لقد 
قرأت عن هارون الرشيد easi‏ الذي كان يقاتل بآبائي ويقاتلهم بالسيوف والرماح 
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والسهام والنيال ‏ الذي كان ينفق بز آبابي على الجواري aedi e‏ الذي 
كان يعرض بداوته وجبروته ووحشيته وكبرياءه فوق geli‏ ولي المسجد وي مواكبه البدوية 
المتطلقة من القصر إلى المصلىء ومن المصلى إلى القصرء ومن هذا القصر إلى ذلك القصرء 
ومن pA‏ هذه الحارية eae n‏ الحارية المنافسة الأخرى ‏ الذي كان يارب ذكاء 
آبائي وحرياقم بالمشايخ وبالآيات والأحاديث وبالأنبياء وبالسلف وبالقبور وبامخاريب 
— الذي كان يفسر ويسوغ هوان آبائي واستعبادهم وآلامهم وجوعهم ومظالمهم iU‏ 
والأقدار والحظوظ الجيدة أي لأن الآلحة والأقدار والحظوظ تحبهم وتحابيهم. 

لقد أصبحت أخاف بلا حدود أن يجيء هارون الرشيد الجديد الذي لن يقاتل 
بأبنائي؛ ولن يقائل أبنائي بالسيوف والرماح والسهام والنبال كما كان هارون الرشيد 
القدتم يقاتل آبائي ويقاتل بهم بل بكل أسلحة الحضارة. والذي لن ينفق خبز آبنائي 
ورحاءهم على الحواري والمغنين والشعراء المداحين كما كان هارون الرشيد القديم 
يفعل بآبائي؛ بل على المغامرات وا رامرات وعلى الميوش الي لن تقاتل dae‏ وإذا قاتلته 
أو قاتلها فلن تنتصر. وعلى أجهزة المخابرات والمياحث والتجسس» وعلى الرشوة لشراء 
الحكام: ولشراء المذاهب والمواقف» ولبيع المواقف والمذاهب . إا الرشوة التي لن تستطيع 
كل كبرياء دولة هارون الرشيد eai‏ أن تملكها أو أن ترشو de‏ إا الرشوة ال لا 
يستطيع خيال التاريخ القدم أن يتصورها أو يقرأها أو يقرأ عنها. 


لقد آصبحت أخحاف أن يجيء هارون الرشيد الحديد الذي لن يحارب ذكاء أبنائي 
وحرياقم ورخاءهم بالمشايخ وبالآيات والأحاديث وبالآهة والأنبياء وبالسلف الصالج ولا 
بالقبرر كما كان هارون الرشيد edi‏ يفعل بآبائي» بل بكل قوة الحضارة Vy,‏ 
وذكائها واغراءاتها ومذاهبها abut Uu je y‏ المائلة DP‏ 

يتضمن وصف القصيمي هذا الحارون الرشيد cual‏ الذي يتحدى الخطر ولكنه لا 
يواجهه عند بحيكه» هجوما واضحا على جمال عبد الناصر وإشارة إلى هرعة ٠۹۹۷‏ 
راستقالة الزعيم المصري: 

"تقد أصيحت OL d‏ أن يجيء هارون الرشيد الجديد الذي لن يشبع جوعه إلى 
العرض أن يعرض كبراءه وارهابه لذكاء وشجاعة أبنائي .... بل أن يرقص فوق كل 
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JL as‏ والحماقات والآلام والمخاوف» أن يرقص ها وأن ترقص له» أن jas‏ ها وأن 
تحدر له أن خطب عنها وأن يأمر بأن يخطب عنهاء أن يعابث أظفارها وأنياهاء أن يضع 
يده في أشداقهاء دون أن يكون قادرا ونوت أن يكرن صادقاء 033 أن يكرى مرينا ب 
يفعل؛ لمعن ما يفعل. إنه الكائن الأحمق الذي لا يستطيع أن يكف عن التحرش بالخطر؛ ثم 
لا يستطيع مقاومته أو يريد مقاومته حينما يهيجه تحرشه "يننا 

يسمي القصيمي دولة القائد الشمولية» الي ينشدها العرب ‏ حسب رأيه ‏ الدولة 
"القيصرية" أو الدولة الح A‏ وكلاهما نظامان لا ينحصران d‏ زمن معين 
ويجمسدان "بداوة التاريخ وبداوة الأخلاق وبداوة الحكم". وهما يعنيان في الوقت الحاضر 
عودة مرحلة الاستبداد المطلق وعودة عصر السلطة دون تقاليد ودون قوانين مكتوبة 
ومكفولة ودون صفات ودون أغخلدق9"", 

(Y‏ مفكر طليعي أم معول للهدم؟ 

الأعمال المتأخرة في مرآة القرارات النقدية 

دارت المناقشات النقدية للكتب الي نشرها القصيمي بين عام ١15717‏ وعام 1910 
في اللقام الأول على صفحات المحلات اللبنانية وعلى رأسها "العلوم" و "الآداب" والملحق 
الأدبي الجريدة النهار "ملحق النهار". إلى جانب ذلك أدلى بدلوهم نقاد من شبه اللحزيرة 
العربية ومن عرب المهجر. إضافة إلى ذلك صدرت في بيروت دراستان نقديتان ضد بعض 
أعمال القصيمي. أما في مصر فلم GE‏ كتاباته في الستينات والسبعينات أي اهتمام Gus‏ لأن 
الكاتب حرص منذ عام ١541‏ على تفادي الرأي العام السياسي والأدبي في موطنه المختار. 

وعلى الرغم من الاحتلافات الكبيرة قي الخلفيات الإيديولوجية والدينية والسياسية للنقاد 
هناك بعض السمات المشتركة في ما كتبوه. لم يقتصر أي من هذه الموافف على مناقشة 
مضمون كتب القصيمي حصراً. وعند pax‏ مقاطع من aj es‏ هذه المقاطع تكون Us‏ 
مقتضبة ومفصولة عن السياق العام الذي وردت فيه. وبدلاً من ذلك كان ما يحرك النقاد 
دائماً تقريباً السؤال عن موقع ومكانة القصيمي ف الحياة الفكرية العربية الحديثة. وتركز 
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اهتمام قاده على التأثير jas‏ لكتابات«القصيمي على القارئ العربي وعلى توحهه 
الاجتماعي «ra‏ وتقدم النقاش حول جواز انتهاك الحرمات في الثقافة العربية على مناقشة 
اللقولات المحددة للقصيمي. وفي حضم النقاش حول جواز أو عدم جواز انتهاك امخرمات 
القسم النقاد بين مدافع عن الانتهاك ومحذر من عواقبه الهدامة. وبما أن قراءات مؤلفات 
القصيمي المتأخرة تعبر في كل مرحلة عن وضع النقاش حول حدود حرية الرأي في الثقافة 
العربية والإسلامية في تلك المرحلة» يفضل أن نعالجها حسب التسلسل الزمي لنشرها. 

عندما أصدر القصيمي عام 1471 "العام ليس عقلاً" بدا في بادئ الأمر أن AR‏ 
النقدي حول هذا الكناب سيؤجج مرة أخرى نزاعه القددم مع الإسلام الشيعي. إذ إن أول 
رد على هذا الكتاب جاء من أحد ممثلي الشيعة البارزين في لبنان وهو هو الشيخ محمد جواد 
مغنية. فقد نشر في جلة الآداب مقالة رد فيها على مقولة "العام ليس عقلا"» أي على 
عنران كتاب القصيمي. وقال مغنية في مقالته أنه لا يدري ما الذي حمل القصيمي على 
العداء والكراهية للعقل البشري حى يلغ الحقد على العقل أن ينكر وجوده من الأساس أو 
يعترف له بأدن تأثير في هذا العالم, وعلى أي حال فإن تأثير العقل يكمن في أنه يمنع 
الحرعة والفوضى والكفر والرندقة والإلحاد. وإذا انتفى الوعي والإدراك انتفى الخير والشر» 
والحق والباطل. وما يريده القصيمي هو جرد التعبير عن تلك الميول الراكنة في نفسه والي 
تستعارض مع العقل أشد التعارض. ومن الممكن نقض أقواله بكل سهولة براسطة العلم 
الحديث الذي أثبت أن هناك بعض أنواع الحيوانات الي تتمتع بالذكاء وأن هناك حشرات 
تتصرف دائما با تمليه مصلحة الجماعة. وإذا ما أخذنا أقوال القصيمي بحرفيتها نتوصل إلى 
s‏ الحتمية أن بعض الحشرات أذكى وأقضل من يعض أفراد الإنسان. وبعد أن يعبر 
مغنية عن اعتقاده بأن القصيمي شخصية مريضة هدامة ينهي انتقاده بالكلمات التالية: 

"إن الدعوة إلى الفوضى cds‏ والسب والشتم» سهل يسير» حي على الأطفال 
والمحائين. .. أما الكمال والبناء فصعب عسير إلا على العقلاء AP ai y‏ 

0 أن يرد القصيمي على هذا الانتقاد الذي يوحي بالغباء Gus‏ 
باقام خصمه بأنه لم يقرأ إطلاقاً الكتاب الذي يهاجمه. وقال في رده إنه يشعر بشرف 
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عظيم بأن يهتم بكتابه رجل كبير ذو مكانة ديئية واجتماعية محترمة كالشيخ مغنية, EX‏ 
ما يحزنه أشد الحزن أن تعليق الشيخ بكامله يت ركز حصرا وفقط على عنوان الكتاب. إن 
أقل ما يكن أن ينتظره المؤلف المتعرض للهجوم من ناقد بمستوى الشيخ مغنية هو أن 
بکون قد قرأ اسم الكتاب مرات أخرى وفكر في احتمالات تفسيره تفكيرا أبعد وأطول. 
ويقول القصيمي إنه كان يتمئ أيضا أن يقدم مغنية على شيء من التضحية النبيلة الشاقة 
بأن يلقي على الأقل نظرات ولو سريعة على بعض صفحات الكتاب أو بعض سطوره. 
ولو أنه تفضل وقبل هذه التضحية القاسية المريرة مع ما تحتاج إليه من طاقات وعبقرية 
لتوصل على الأرجح إلى تفسير أوسع جدا لكلمة "العا ليس 19e‏ 

في العدد التالي من جحلة "الآداب" رفض مغنية انمامات القصيمي بصيغة حادة. ولكي 
يقدم لقرائه الدليل القاطع على أنه قد قرأ الكتاب الذي ينقده من أول صفحة إلى آخخر 
صفحة وعنتهى العناية» يذكر عدداً كبيراً من الاقتباسات المأخوذة من "العالم ليس عقلاً” 
a‏ يحاول بواسطتها دعم اتهاماته السابقة وإثبات أن القصيمي ينظر فعلاً إلى العقل بعين 
wor I‏ ويتوصل معنية مرة أخرى إلى 
اانتتيجة أن كتاب القصيمي هدام وخطير إلى أقصى الحدود إذا ما وصلت مواقف وآراء 
مؤلفه إلى القراء العرب وصار لصاحبه نفوذ لدى (T Lola‏ 

رد القتصيمي على نقد مغنية الحديد ب"كلمة شكر" قي ME‏ التهكم والسخرية 
نشرت في المحلة نفسها. في البداية يعرب عن شكره لمغنية لما بذله من جهد لكي يقدم 
البرهان على أنه قرأ الكتاب فعلاً. ثم يشكره مرة أحرى لأنه أخيرا قد قرأ الكتاب القراءة 
المتعمقة الي كان ينتظرها منه ونقل عنه فقرات كثيرة باهتمام وحماس. علاوة على ذلك 
فهو يشكر مغنية لأنه يخاف على العالم العربي من الكناب. فإذا ما كان الشيخ يخشى 
بسبب كتاب على جحتمع تحرس عقائده وتقاليده أوسع وأقوى الأجهزة الدعائية الشاملة» 
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مع استعداد نفسي عنيد هائل لمقاومة أي تغير أو تمرد فكريء فإن هذا الكتاب يجب أن 
يكون شيئاً غير عادي PS‏ 

يبدو أن هذه المناظرة الفكرية في Busy‏ الإعلام أثارت اهتماماً واسعاً في أوساط 
الرأي العام. قفي الأشهر اللاحقة نشر مقالان في جلة "العلوم" أعرب كاتباهما عن 
ep AP HF Us‏ ای فرق 
عبد لكريم قاسم مناسبة إبداء رأيه بكتاب القصيمي لكي يدعو الناس في العالم العربي 3 
مزيد من النقد الذاي. وحسب رأيه تحاول الأمة العربية التستر على عيوبها الكثيرة بدلا 
من مناقشتها. وهذا النتقص في النقد الذاتي هو أحد الأسباب المامة ليقاء المنطقة متخلفة, 
وعندما Jit‏ رخل كالقيصمي كشف هذه العيوب سيتعرض Qm‏ لمتحومات حادة ‏ 
ومن الأمثلة على ذلك هجوم مغنية العدم العى. رفي الحقيقة يحتاج العرب إلى مزيد من 
الفكرين التقديين من حجم القصيمي لأن معظم المثقفين العرب بعيدون عن الواقع 
mA‏ جو i dec ud‏ له 
بكل شجاعة. وموهبة الكاتب الحيد تكمن في قدرته على زرع أسئلة في نفوس قرائه Y‏ 
ينسوفا فور الانتهاء من قراءة الكناب. ولذلك فإن كتاب القصيمي يعد إغناء للثقافة 
العربية وللعقل البشري الذي يزعم البعض أنه ينكر وجوده. فهو يتعرض للمشاكل 
v €‏ للثقافة الإسلامية وال لم يتجرأ أحد حى الآن على معابمتها ويتطلب من قارئه 
كثيراً من الشجاعة S)‏ كي يتصدى للمقولات الراردة Pa‏ 4 

NITET‏ تجاه شرعية تحطيم الصور الكاتب اللبثاني ميخائيل نعيمة 
 ۱۸۸٩[‏ ۱۹۸۸[ في رسالة مفتوحة نشرقا "العلوم" في أبريل/ نیسان NAE‏ يركد 
نعيمة في البداية أن "العالم ليس عقلاً" ماکان ليثير أي انفعال أو قلق لو كان كاتبه غرييا أو 
لر صدر في بلد غربي. فقط لأن مؤلفه عربي يكتسب هذه الأهمية الكبيرة بالنسبة لتاريخ 
الفكر الحديث إذ لم يسيتق أبدا أن وجه عربي كلمة إلى شعيه هذه الصراحة وهذه 
الشجاعة وهذه البلاغة. وهو لم يتورع عن هر الأركان الأساسية للثقافة الي ينتمي 
ويعرب تعيمة عن أمله في أن يتلقى القارئ العربي كتاب القصيمي بروح التسامح وسعة 
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الصدر؛ Js y‏ كان مثله  Y‏ يوافق على آرائه ونظراته إلى العالم. فلقد حان الوقت 
لأن يتحرر الفكر العربي في عصر الملاحة الفضائية من قيوده ومحرماته وأن يعالج بحرية 
كاملة المسائل الي لم Jg‏ مقدسة في عرف الدين والمجتمع. قفي الحقيقة لا يوجد أي شيء 
مقدس سوى الفكر الذي p ass‏ الأشياء الممنوحة صفة القدسية. ولذلك يحت هذا الفكر 
Cad‏ أن يعتبر شيئاً ما Case‏ هذا امقدار أو ذاك أو أن يترع عنه صفة القداسة. فضلاً عن 
ذلك فعندما يكون شيء مقدساً بحد ذاته منذ البدء وإلى أبد الآبدين» لا يمكن أن يكون 
للفكر أو للكلمة أي تأثير عليه. أما الأشياء المقدسة الي تستطيع الكلمة تصديع أ ركانها 
الأساسية فلا تستحق اعتبارها مقدسة. 

تعبر رسالة نعيمة أيضاً عن الخليفة الدينية لكاتب هاء وهو مسيحي أرثوذ وكسي تدور 
مؤلفاته حول مشاكل البحث عن الإله وعن مغزى الوجود. ويتجلى تدين نعيمة الفرداني 
جداً ني هجومه التكرر على رجال الدين والكنيسة وجميع الجوانب الشكلية للدين» ولكن 
أيضا في إعانه القاطع بالغاية الميتاقيزيقية للإنسان. أمام هذه الخلفية يدافع نعيمة عن حق 
القصيمى في qs! aH Dias‏ ولكنه ينتقد في الوقت نفسه تشكيكه في أن يكون 
للوجود البشري أي معين: 

"بقرارك المهريء تأليف كتابك تعترف بأن للكلمة معن يستطيع القارئ فهمه 
وأنهاتوثر عليه. وبالتالي فإن الفكر الذي يولد الكلمة» والعين الي تقرأهاء والأذن الي 
تسمعهاء والإنسان الفرد الذي يتأثر بهاء والورق الذي تكتب عليه؛ والشجرة الي 
يصنع منها هذا الورق؛ والحبر والطابعة والمطبعة» كل هذه الأشياء لها sno Ua‏ وهكذا 
ينطبق الأمر على معاحة كل ما هو موجود لأنه كل ما هو موجود متداخل بعضه مع 
بعض. ولذلك فإن وجود الإنسان وذكاءه مما معيئ. ويتوقف الأمر عليك أنت أن تبحثه 
وتكتشفه. وأنت لن as‏ الطريق إليه بنكرانك له (...) أنا أعلم أنك تنمسك بعناد ما تراه 
i‏ ری أن مواهب العبقري» كما أنت؛ ستذهب هدر في عالم بلا مع. 
إن كتابك هو أفضل برهان على عبقريتك. إنه كتاب لاشبيه له في الأدب العربي الحديث 
ولا القدم . إنه صرخة احتجاج ضد ما في حياة الناس ‏ وخاصة العرب ‏ من ضلال 


8 ميخائيل نعيمة: hid‏ كلد ما جره ول ووز قا 3 es‏ رائعاً لوجودك ولكل 
وجود" ta‏ العلوم» السئة acidi‏ العدد؛. أبريل/ نيسان15714ءص ١١ A‏ 
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وعسبث واستبداد واستعباد وحضوع وأحاديث باطلة ودعاية كاذبة. إنه مفيد لكل عربي 
بلك ذوقا أدبيا ولديه القدرة على التفكير الحاد أن يقرأ الكتاجٍ وحن لو كان لا يوافق 
الؤلف في نظرته إلى بعض المواقف والمشاكل. ولأنك عميق ومستقيم وشجاع في 
تفكيرك: ولأنك قوي وغير عادي في تعبيرك» أحبيك تحية الصديق الذي لا يتمى لك 
سوى الخير PT‏ (النص مترجم عن الالمانية لعدم توفر النص العربي الأصلي) 

عندما صدر كتابا القصيمي "هذا الكون ما ضميره" و"كبرياء التاريخ في مأزق" عام 
5 لقيا في ملحق النهار الأدبي» الذي نشر أيضا مقتطفات منهماء قبولا حماسياء في 
أحد امنالات الي نشرها الملحق بقلم الكاتب ats‏ يرسف الحوراني Dara]‏ 
يشير الحوراني إلى أن القصيمي توصل إلى مواقفه التقدية دون أن يكون قد خضع في أي 
وقت لتأثيرات ثقافية من الغرب. فكتبه تعود إلى أصول عربية بحتة وليس لها شبيه سوى 
تلك الشخحصيات العظيمة في التاريخ العربي أمثال طرفة بن العيد» والشنفري» وزهير» 
وامرؤ القيس» وأبو ذر الغفاري. وهي تصل من ناحية الأصالة إلى مستوى أدب المعلقات. 
وعددما يقرأ المرء كتب القصيمي يشعر وكأنه تجلس في غرفة غطيت جدرانها بالمرايا 
حيث يرى المرء نفسه من جميع لهات Em‏ 

كما أن أنسي الحاج؛ ناشر ملحق النهار» كنب دراسة نقدية عن الكتايين المذكورين 
وصف فيها نحلو تاريخ الفكر العربي من كتابات مشابهة لكثابات القصيمي في 
استفزازاتها وانتهاكها للمحرمات بأنه أمر خجل. وقال إن كتابات القصيمي ترمي إلى 
تخرير العام العربي من ذاته وتعويده على الحرية والعدالة والكرامة. ثم يطلب الحاج من 
قرائه تحماس ظاهر قراءة كتب القصيمي والاهتمام بها 

"إقرأوا القصيمي» لا تقرأوا الآن أي شيء سوى القصيمي فلكم حلمنا بأن نكتب 
بمنه الجرأة ! ولكم تربنا من أن نقول ما يقوله! ولكم روّضنا أتفسنا على النفاق وتكيفنا 
مع الظروف القائمة. 


A ميضائيل تعيمة: نفس المصدر.ص‎ NY 
aig [dry في: ملحق النهار‎ ilm يوسف الحوران: "أرشح القصيمي للموت‎ 
MV منشور في كناب القصيمي: الكون يحاكم الإله» باریس ۱۹۸۱ء ص‎ 
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لقد حطمنا الحقيقة في نفوسنا لكي نحمي أنفسنا من الشرور التي يذكرها في كتبه. إنه 
يشن على الكلمة هجوما. يبيع العالم بكلمة. ١‏ — 

إن كلماته تنفد إلى داحلك كالنار الملتهبة. فهل يوجد شيء في حياة العا لم العربي لا 
يعارضه؟"””” "2 .(النص مترجم عن الألمانية). 

لعل هذا الدعم الحماسي الذي لقيه القصيمي في الصحافة اللبنانية الليبرالية هو الذي دقع 
الكاتب السوري صلاح الدين المنجد إلى كتابة دراسة معارضة للطبعة الحديدة لكتاب"العالم 
ليس عقا" في عام1471. في البداية يقدم المنجد في "دراسة عن القصيمي" نبذة عن حياة 
الكاتب السعودي ويتوصل إلى النتيجة أن القصيمي رجل مشهود له بالقشل؛ فهو لم يحقق 
ف حياته كلها أي شيء ما يبتغيه. ولقد تحولت خيبات أمله من الرفض المتكرر الذي لقيه في 
مطلع حياته ‏ يذكر المنجد هنا فصل القصيمي من جامعة الأزهر والاستياء العام من كتابه 
"مذي هي الأغلال" ‏ إلى حالة من العداء تجاه الخارج. في البداية بحث عن ملجأ له في 
الدين؛ واندفع في تعصبه إلى أقصى درجة مبتغياً من وراء ذلك اعترافاً اجتماعياً بيا. ولكنه عندما 
فشل في الحصول على الاعتراف الاجتماعي حأ إلى مدارس فكرية هدامة أملاً ني تحقيق ذاته 
EN‏ 

برز المتجد يصورة خاصة كناقد للاشنراكية العربية. في AT ele‏ اقم العرب في 
كتاب لقي كثيرا من الاهتمام بأن ابتعادهم عن التقاليد الإسلامية وتحوهم إلى إيديولوجيات 
الحادية هما السبب في هزيمتهم العسكرية أمام إسرائيل ال تستمد شرعيتها من الدين. وهذا 
الدور الرائد للمنجد كمحارب لجميع "الإيديولوجيات الكافرة" جعله يصنف القصيمي 
ضمن التيارات الفكرية الي يرى أنها تشكل أكبر الخطر على الحضارة الإسلامية. وعا أنه 
كان من الصعب أن يتهم القصيمي» الذي لم يكف في كتاباته عن مهاحمة الثورات وأنظمة 
الحكم الاشتراكية؛ بأنه يدعو إلى إقامة نظام احتماعي شيوعي» ركز هجومه على 
تشابهات مزعومة بين النقد الديئ للقصيمي والفلسفة المادية لماركس. فكلاهما دعيا إلى 
رفض الدين والوحي والنبوة والتحلي عن العقيدة". 


۳ -_ اني الحاج: "الرجل القادم من الصحراء" في: ملحق النهار» A‏ ؟أغسطس MAY]‏ منشور 
في: الكون AN este‏ 

۴۳ - صلاح الدين المنجد: دراسة عن القصيمي» بيروت ١917/7‏ [الطبعة الثائية]» ص۴٠‏ . 
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وكلاهما يعلل نکرانه للإله بأن الكون قد Ls‏ من ذاته عبر عمليات وقوانين مادية. 
وهما لا يريان في القيم الأخخلاقية سوى أوهام ل معين ها والبناء الفوقي الفكري للمجتمع. 
وهذا بدوره هو السبب في أن كليهما يعتبران الدين مسؤولا عن الضعف والتخلف!*”". 
ويقول المنجد إن كتب القصيمي جميعها تنشر بذور اليأس والتشاؤم. وبينما ينقل هجومه 
على الدين والأحلاق من كارل ماركس يستمد يأسه من كتب DT gn e‏ وهذا 
التشاؤم تعبير عن الآلام العميقة الي تراكمت لدى القصيمي بسبب عقده النفسية منذ 
صغره. وبما أن الاشتراكية الثورية والمادية الفلسفية» اللتين لحأ إليهماء لم تؤديا إلا إلى الحقد 
زالدمار وهما عاجزتان عن إرضاء الحاحات الأساسية الدينية لالإنسان» توجهت عدوانية 
القصيمي كلها إليه نفسه. ولذلك لا يمكن اعتبار أعمال القصيمي إلا وثائق تدل على 
حون مرضي هدام" '. وسيؤدي انتشار هذه الأعمال إلى نتائج سيئة بالنسبة للتطور 
المقبل في العالم العر 

"إن آراء القصيمي السلبية إلى أقصى الحدود سيكون من ننائجها نكبة أعظم خطراً من 
تلك النكبة الحربية. لأنها ستقتل الإنسان العربي وتقضي على كل إكان وقوة فيه. وعندئذ 
لن تقوم للعرب ADIP‏ رد القصيمي على كتاب المنجد برسالة مطبوعة وزعها على 
أصدقائه ومعارفه. وكما كان الحال عام ١37‏ مع مغنية فقد احتار هذه المرة أيضاً السخرية 
والتهكم وسيلة للتعامل المباشر مع حصمه. يقول القصيمي في رسالته إنه قرأ دراسة الدكتور 
المنجد التي حقق بها عدة بماحات عظيمة. آول هذه النجاحات أن "الدراسة" ذات سوية 
ید ریه To,‏ وهي علاوة على ذلك تتسم بالصدق والتقوى يشكل تصلح معه لأن 
کون حافرا للقارئ. وني الحقيقة كان ينبغي على جميع الأنبياء والقديسين قراءة كناب 
المنجد قبل إرساهم إلى البشر لكي يتعلموا منه البلاغة والطهارة. وييدو أن الله لم يكن يحب 
البشر هذا القدر نما جعله يحرمهم من ذلك. وهناك ميزة أخرى للمنجد pes‏ في ما يتمتع به 
من لباقة في التعامل. فالبشرية لم تشهد من قبل أسلوبا مهذبا كأسلوب المنجد في الكتابة. 
وحن اللائكة في السماء يمكن أن يتعلموا منه في هذا JU‏ وهم على ipee M‏ بجتمعون 


۲ ملاح الدين المنجد: دراسة» YA p‏ 
١‏ - صلاح الدين المتجد: duo‏ ص55 . 
١‏ الصدر السابق؛ صد د. 
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للستو مع الله للتشاور معه حول أشكال السلوك والتعامل التي عليهم أن tol‏ عن sedi‏ 
إلا أن أعظم e‏ إنحاز للدكتور وأهم وأعظم اكتشاف أنقذه من ضياع drag‏ أن 
pea M eai‏ من تمد ولا من لمملكة العرية السعودية كلها رولك تفى هلله 
التفاهة" الي تسمي نفسها القصيمي» من تلك المناطق. وبإثباته أن القصيمي لا ينحدر من 
هناك وقى بحد والمملكة من العار الذي den‏ ومن الضروري إبلاغ جميع السعوديين 
بالخدمة التي قدمها المنجد لصون شرفهم وسمعتهم لكي ينال المكافأة المناسبة على الجهود التي 
بذلا من أجل التوصل إلى أكنشافه الثير. ثم يقترح القصيمي الشكل الذي يمكن أن تكون 
عليه هذه المكافأة: يجب أن يتوجه جميع السعوديين إلى المنجد لكي يعربوا له عن شكرهم. 
يحب شراء نسخ هن كتاب المنجد بعدد سكان المملكة العربية السعودية» أو دفع أجر له 
يعادل جميع عائدات البلد من تصدير النفط. ويجب نصب JM‏ له في جميع الساحات العامة 
في الملكة ويسبغي على كل جندي عربي أن يحمل كتاب المنجد مع أمتعته الحريية لكي 
يضمن بمساعدته النصر على إسرائيل. وأخيرا يحب ضم هذا الكتاب إلى القرآن كسورة 
إضافيةا AUAM‏ 
نشرت"دراسة" المنجد في طبعة جديدة AV Yee‏ أي في العام الذي صدر فيه كتاب 
القصيمي" الإنسان يعصي.. هذا يصنع الحضارات". وتي قراءة نقدية للكتاب تم التطرق في 
الوقت نفسه إلى هجوم المنجد على مؤلفاته. وجاء في هذه القراءة أن القصيمي يعتبر خطيرا 
جد على الثقافة العربية لأن غالبية العرب لا يتجرأون على التعبير عما يؤمنون به فعلاً. 
والقصيمي يملك هذه الحرأة بصورة لا تعرف المجاملة. وهو لذلك لا يعرف المهابة أمام الله أو 
الإيديولوجيات أو التقاليد. s‏ كبوعارة تحر العرب من الإيديولوجيات السائدة 
عندهم ولا بمككن d‏ ضمن أي اتجاه إيديولوجي من هذه الاتحاهات. وهو يتخذ 
مواقف مستقلة تامأ خاصة به وحديدة توصل إليها انطلاقا من قلقه على مستقبل أمته. 
ومن يهاحم القصيمي بسبب شجاعته» دون أن يراعي هذا الهدف, فإنه يظلمه أشد الظلم. 
XS o Lal‏ أن ملاحظته عليه كانتقاد فيقتصر على أنه كان من الأفضل لو تخلى القصيمي عن 
التكرار الكثير جداً لنفس المقولات والأفكار. ولعله تعمد التكرار خحوفا من أنه لن يستطيع 
et SIEGEN Hd)‏ 


۹ س رسالة تعميمية للقيصمي» غير مؤرخحةء حوالي عام/1551 
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مع اندلاع الحرب الأهلية في لبنان توقف التقدير الإيجابي عموماً الذي كان يحظى به 
القصيمي في الساحة الأدبية pd‏ فمن الكتب الثلاثة الب نشرها في أواحر السبعينات 
s,‏ الثمانينات لم يلق اهتماما عاما سوى كتاب واحد هو كتاب" العرب ظاهرة 
الذي صدر عام15119. فلقد نشرت مثلا قراءة نقدية لهذا الكتاب في الصحيفة اليومية 
السعودية 'الرياض" ينهم كاتب الدراسة» وهو شاب سعودي امه فهد العرابي الحارثي» 
القصيمي بأنه مصاب .عرض "الدونكيشونية الفكرية" لأنه يخاول أن يكون شخصا آخر. 
فمشكلة دون كيشوت تتمثل في أنه لم يدرك أن "الآخر" وهم. أما القصيمي فيعرف أنه 
يريد أن يكون شيعا آحر غير ذاته. وهو ينتمي إلى ذلك النوع من النقغين ني العالم العربي 
الذين يعتبرون أصلهم وتاريخهم إثما ويرفضون لذلك جميع الظروف الي سامت في 
تكويتهما. وهم يعتيرون الدين مسرحية مضحكة والحضارة Ue‏ يحب محوه. ولذلك 
oix‏ حرمان العرب من الاعتزاز يهويتهم. وهم بذلك يشبهون المصاب .عرض الحساسية 
الذي يتمئ أن يكون له جلد آخر غير جلدهء وحى ولو کان جلد مار. وهم يستفيدون 
من ميل العرب إلى الشعوذة والمظاهر المسرحية ما يتيح لثل هؤلاء الكتاب نشر أفكارهم. 

"إن معظم ماينشرونه حكن تلخيصه تحت مفهوم "دعاية التناقض" وهذه الدعاية تتجه 
Lx‏ الليماغرجيا وهي بعيدة كل البعد عن التفكير المنطقي. وهذه الشرذمة لا يمكن أن 
توجد إلا في الثقافة العربية. 

ومن الممكن القول بأن الثقافة العربية هي الثقافة الت يوجد فيها أكثر الدجالين 
والمشعوذين. والقارئ العربي نفسه هو الذي يمهد الطريق ثل هذه الولادات المشوهة لأنه 
يسر من يعارضونه» ويمن الهم مواقف بعيدة عن مواقفه؛ وح لو كان يرفض ذلك في 
داخله. وهذا يعري القارئ العربي إلى أقصى الحدود. فالمبتدئون وغير الناضجين يغريهم 
احرمون واللصوص وقطاع الطرق على الرغم من أنهم شخصياً يدينون القاتل ويقطعون يد 
السارق ويشوهون قاطع الطريق[..] ولم يرل الإنسان العربي يحب "الفرجة" وهو مدعر 
كل يوم للتمتع بعروض المشعوذين البدائيين الي يقدمهاله أحد المرتدين من "المثقفين" 


Scip 
على سيل الثال القصيمي. .. مرة يأكل شفرات الحلاقة» ومرة ينفث نارا.. مرة‎ 
يرقص الفيلة...[....] ومازال الناشرون ينظمون حفلات السيرك ... وهم الذين‎ 


يحققون الربح في البداية والنهاية» لأن الناس سيشترون "الفرجة" A Ra‏ . .وسوف 
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يض حكون ويغضبون وبعد إرهاق عصبي يضمن ME‏ الدحول في سبات عميق ينامون 
[...] إن أدعركم إلى فرجة ممتعة وسأكون معكم مشاهدا. ولكن لا تنسوا أن هناك 
مواقف مسؤولة ومحترمة يجب أن نلتفت إليها ومنحها أقصى درحات DTP‏ 

يرفض الحارثي رفضاً قاطعاً مضمون كتاب القصيمي. ويرفض أيضاً النظر إلى هذا 
الكتاب من باب النقد الذاتي الذي يدعو إلى الإصلاح» لأنه يفتقر ‏ حسب M,‏ الى 
أدن المتطلبات العلمية والثقافية. ويقول إن قراءة الصفحات الأولى من الكناب تكفي لفهم 
الباقي» لأنه مليء بالتكرار والعبارات الموفاء. وهر يولد الانطباع بأنه قد أملي في آلة 
تسجيل ثم نقل عنها بشكل ما دون أي تصحيح. ويذكرنا القصيمي .عذيع سيء طلب منه 
أن يشتم في برنامج دعائي رئيس بلد جاور. وبما أن القصيمي لايؤحذ على محمل الجد 
ككاتب بسبب أسلوبه السيء وميله إلى الديماغوجياء فإن كتابه لا يشكل أي خطر على 
تفكير المسلمين. لا بل ees‏ المرء لو أن جميع الملحدين يكتبون كبا سيئة مثله ولا 
يتجاوزون عروضه الاستفرازية المضحكة. 

ورد كائب آخر امه أحمد بن محمد الشامي على الكتاب نفسه ردا هحائياً بلغة الشعر. 
ويخاطب هذا الكاتب القصيمي ب "الصديق القع" الذي يتهمه بأنه» بعد دفاعه الرائع في 
السابق عن القضية العربية» قد أصبح "موسخ العش". قفي سبع قصائد يتساءل الشامي 
كيف كان القصيمي سيصف شعبه لو كان غير عربي؛ وعما إذا كان» لو كان روسيا 
سيشتم بوشكين ولينين وتولستوي و"الحرب والسلم" والأم روسيا [وردت dá‏ التسلسل]» 
ولو كان المانيا سيشتم الشعراء والمفكرين العظام» كما يفعل مع كل ما يمت إلى العروبة 
و" 

وني مقال للكاتب اللبناني يوسف الخال [مولود عام17١]‏ يتخذ الكاتب من كتاب 
"العرب ظاهرة صوتية" مدخلا فقط لكي يتحدث بعد ذلك عن مشاكل المثقفين العرب بعد 
t‏ الحرب الأهلية اللبنانية. ويقول الخال إنه عندما أصدر القصيمي كتاب"العالم ليس 
عقلا" كانت صرخة الاحتجاج الواردة فيه ها وقع منطقي ولكن مع مرور الزمن وازدياد 


|١1۸ في: الریاض» العدد ۳۹۰۸ » تاريخ‎ ia فهد العرابي الحارثي: "هم والتاريخ وحساسية‎ — nS 
Nri ۸ 
Moe ص ۱۲» و‎ ء١‎ 94٠ بن محمد الشامي: "ماذا بريد القصيمي؟" بيروت‎ ei ب‎ ۲ 


44 


حنة المرارة لدى القصيمي ازدادت قسوة فمجته في هجائه للعرب الذين يغمرهم .موسوعة 
من الصفات الليثة بالكراهية. وبذلك أصبح عبد الله ١‏ نفسه ((ظاهرة كلامية)). 
وعند التساؤل عما إذا كان العرب سيحققون في أي وقت من الأوقات المقاييس الي يضعها 
لمم القصيمي في نقده» ينتقل الخال دون مقدمات إلى موضوع هحرة المثقفين اللبنائيين 
ويشكو من أن الأدباء والصحفيين الذين غادروا لبنان بسبب الحرب ذهبوا جميعا إلى باريس 
أو نيويورك بدلا من أن يغنوا الحياة الثقافية في بلدان عربية أجرى""". وحسب معرفي 
كان Jue‏ الخال آخحر مقال يدشر عن كتاب واحد من كتب القصيمي. 

ja" 4‏ الصمت": عن مصير منشق‌[۱۹۷۲ —1443[ 

في Lad e‏ م تقتصسر ردود الفعل على هجوم القصيمي على المحرمات 
الم ركزية للثقاقة العربية والجتمع العربي ‏ كما كان VA tle JU‏ — على محال 
الكتابة والنشر بل إن محرد ظهور الكاتب في وسائل الإعلام اللبنانية الليبرالية لقي أشد 
الانتقاد. ففي عام١‏ 1507 هاجم مقال نشر في صحيفة البلاغ الكويتية الملحق الأدبي 
الأسبوعي لصحيفة النهار» الحجوب في الكويت أيضاًء لأنه "يسلط الضوء على بعض 
ES‏ الذين ييثون ”مومهم الفسدة بين الصفحات بطريقة Jub Ju, T9355‏ إن 
"ملحق النهار" يفضل أعمالاً لكتاب معارضين من أمثال صادق العظم وعبد الله القصيمي 
المرفوضين في جميع الممتمعات العربية بسبب هجرمهما المتطرف على الدين الإسلامي 
والحضارة الإسلامية. وهو يقدم منبرا لأشخاص مثل القصيمي الذي وهنا تشير £99 
إلى إبعاده VAT Vel‏ س منع حي من الدحول إلى لبنان. وتساءل كاتب Jul!‏ غاضبا: 
كيف نسمح وزارة الإعلام الكويتية؛ المسؤولة عن تطبيق أحكام الرقابة؛ يدحول كتابات 
إلى الكويت مغل كستايات القصيمي الت لاتتضمن سوى الإلحاد الكشوف ويطالب 
يوضع النهار وملاحقها تحت الرقابة الدائمة*". 


۳ س# يوسف iJu‏ "أفكار على ورق" في: المنار (لندن)» ۲٢‏ نوفمير /تشرین ANY UR‏ ص۲۰ . 

٠4‏ "ملحق النهار بعمم ”موم الكاتب المارق عبد الله القصيمي فأين الرقابة ياوزارة الإعلام؟" في: 
البلاع» ۸ مبتمير/ أيلول av‏ مطبوع في ملحق كتاب القصيمي: الكرن يحاكم الإله» باريس AA‏ ص 
MY‏ 

Wwe‏ نفس المصدر السابق؛ ص5 .۷١‏ يتطرق مقال اليلاغ بشكل خاص إلى مقال القصيمي: "أمية 
العيون العربية هل هي أبدية؟“» في: ملحق النهار» 1911/8/١8‏ ص٣‏ . 


yv 


s‏ تي لبنان كانت هناك على الدوام محاولات متكررة لتقبيد حرية الصحافة في هذا 
البلد الذي تتمتع فيه الصحافة بخرية واسعة. قفي عام 15576 سنت» De‏ حكومة الرئيس 
شارل الحلو قانوناً بنع الصحفيين من إهانة رؤساء الدول الأجنبية أو الحط من قدرهم. 
إضافة إلى ذلك سنت قوائين تقيد حرية الرأي والصحافة المكفولة في الدستور وتفرض 
عقوبات مالية وجزائية على ((كل تصرف وکل كتاب وكل خخطاب يرمي أو يؤدي إلى 
إثارة النعرات الدينية أو العرقية أو إلى نشوب التراعات بين الطوائف أو الفئات 
المحتلفع)""'. ولقد أشار النقاش العام الحاد الذي دار حول كتاب صادق جلال العظم" 
نقد الفكر CI Sa‏ والذي مثل الكاتب بسبيه أمام محكمة قي ems‏ بكل وضوح 
إلى أن النقد الديئ الراديكالي يمكن أن تكون له عواقب قضائية بة ف لبنان TUE‏ 

وبعد عامين من ذلك التاريخ نشب نزاع أيضاً بين القصيمي وسلطات الرقابة 
البنانية. ففي عام ٠١۹۷۲‏ منعت جميع کتبه» لفترة ci pe‏ بناء على تعليمات وزارة 
الإعلام. وقامت الشرطة اللبنانية عصادرتما من جميع محلات بيع الكتب والمكتبات ودور 
2a‏ 079 إلا أن هذه الإحراءات لم تكن تعن عزل القصيمي عن قرائه. فقد تابع ملحق 
البهار نشر مقالاته ولام الناشرين اللبنانيين لأنهم لا يملكون الشجاعة لمتابعة نشر 
مؤلفاته””*'". ويقال بأن كثيرا من محلات بيع الكتب اللبنائية حبأت كتب القصيمي حي 
توقفت oy e‏ المصادرة('*". في بادئ الأمر رد القصيمي على هذه الأحداث بسخرية 
لاذعة. تحت عنوان "أنا القصيمي سأحرق "ss.‏ كتب يقول: 

"سأقتلهاء التزاماً بالشرف وبالغيرة كما لغرض الأصالة والتقوى العربية. 

سأحرق كتي لأن جميع علماء الوراثة ودارسي حصائص الأجناس قرروا بالاجماع 
ui‏ (أي كتي) لا بمكن أن تكون سلالة عربية. UL‏ باليقين أبناء غير شرعيين في الحتمعات 
العربية. وهكذا أيضاً قرر eil,‏ العرب جميعاً: الثوريون والرجعيون؛ الجمهوريون 


vns‏ المادة ۳١۷‏ من قانون العقوبات اللبناني. 

MM بیروت‎ qal نقد الفكر‎ ٠07 

8 في يوليو/ موز ۱۹۷۰ صدر الحكم بيراءة العظم وناشر HAS‏ 

qure JI‏ ص ۸۹ء 

١4ص‎ ۱۹۷۲/۱۲/۲۰ ملحق النهار»‎ t انظر مقال: "الغول عبد الله القصيمي لن يمر"؛‎ ve 
-۸۹ -_السباعي» ص‎ ۱ 
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والملكيونء الغربيون والشرقيون» المتعصبون والتساتحون, المؤمنون والملحدون» حق 
الملحدون. لقد آمنوا لكي يكفروا ها ولكي يتهمرها بالالحاد. وحن العصاة لقد أصبحوا 
أتقياء لكي يكرهرها ويتهموها بالخروج على التقوى. 

علماء الوراثة والاجناس قالوا انما لاتوجد اية علامة جسدية او فكرية او الحلاقية او 
نفسية بل أو لغوية تستطيع أن تطرح أي شك» يستطيع أن يطرح أي احتمال لأن 
تكون هذه الكتب قد تنزلت من ظهور او بطون عربية» لأن تكون قد تقاطرت من 
أية أوعية عربية او أنما قد مرت بماء حي ولا في أعماق ومنابع JU‏ + البعيد. اليد ae‏ 

قالوا ad‏ كنا نقاسي من أهواء وعواطف ومصالح معينة وقوية تضغط علينا QU‏ 
وإصرار لكي نقتنع بغير ما اقتنعنا به وكنا sas‏ ذلك» ولكتنا لم نستطع. لقد هرمت 
أهراءنا وعواطفنا ومصاحنا أمانة العلم والبحث والصدق قي ضمائرنا. هذا فاننا تعلن هذه 
الحقيقة بممرارة وعذاب واستحياء ولكن بارتياح وتوافق مع النفس لأننا لم نضعف 
أونكذب أو نرور خضوعا للخوف أو للحب والرغبة أو للمجاملة والاستحياء. 

اما العسرب الذين قروا جميعاً بكل اختلافتهم Rail‏ والدينية والثورية والتاريفية 
والاجتماعية والفكرية, بأن هذه الكتب لا يحتمل أن تكون دماء عربية أو انما تقاطرت 
من دماء عربية او اختلطت بدماء عربية» Ul,‏ إذا كانت قد ولدت على أي فراش أو في 
أي بيت من البيوت الفرش العربية فلا بد أن تكون قد ولدت ولادة غير شرعية ‏ فإفم 
يقولون: 

ad‏ حاولنا IS,‏ الصدق والإخلاص أن تحاسب ونفسر هذه الكتب بأ ي نموذج من 
تماذجنا المختلفة زمانا ومكانا وانسانا لنجد أي تشابه بينها وبين هذه النماذج فلم A‏ 

ان في الانسان العربي مهما تباعدت وتفاوتت عصوره أو ظروفه او مستوياته أو 
ثقافاته شيئاً لا يمكن الضلال عنه. ذلك هو التقارب الحاد او التشابه الذي يكاد يكون 
ا ي امجتمعات العربية المثقفين والمتعلمين جداً 
وفيها غيرهم» كما أن فيها من يحسبون ثواراً أو تقدميين بل ومتطرفينٍ ومن يحسبون أيضاً 
زنادقة من حدة ثوريتهم الفكرية» وفيها كذلك من يحسبون نقيضا حادا لحولاء. 

ولكن جميع هؤلاء يتشايهون الى حد الالتقاء الكامل أو الى أن يتساووا في أشياء 
كثيرة» بل في كل الاشياء ذات الاعماق والابعاد أو في كل أبعاد وأعماق الاشياء 
وتفاسيرها وي مستوى وطبيعة الرؤية ها والاحساس AM‏ 


تماما بين نماذجه او بين وحدات نماذجه. إن 
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إم بستفاوتون ويختلفون كيرا في اللغة وف أناقة التعبير عن الاشياء» ولكنهم لا 
يتفاوتون ولا يخنلفون في عمق او صدق او حدة أو بعج الرؤية الها او في قوة وفدائية الموقف 
العتقلي او الاحلاقي او النفسي او الاجتماعي منها. إفهم ج ف e‏ وصلواقم 
وشعاراتهم ولكنهم لا ختلفون ف فهمها او في رؤيتها او في تضخيمها وفي الانتظار منها 
او في العجز عن الالتزام كا او في رؤيتها كل الحمال وكل الحقيقة وكل الازل والأبد. انهم 
مهما اح لقوا في حجم رؤيتهم للشمس ار للاشياء فافم لن يختلفرا في عمق او تي كته 
رؤيتهم لها او في تفاسيرهم لمنطق كينونتها ومنطق بقائها او لمنطق اسلوبما في ابجيء وقي 
البقاء. انهم مهما يختلفوا في الرؤية او في التفسير. انهم لا يرون مهما أبصروا ونظروا. 

اهم مهما اختلفوا في اشخاصهم فافم لا يختلفون في شخصياقم. 

ان الثوري والتقدمي والزنديق والاشتراكي والمتعلم والمتقف لايختلف عن نقيضه في 
العمت او في البعد او في المنطق او قي الحماس او الغضب او الرفض او القوة او في العجز 
عن الالتزام او في الحب او البغض او الصدق او في المخاطرة او في التفاهة او النظافة او 
البشرية بل او اللغوية . إن الرؤوس لا يختلف حجمها مهما اختلفت النقوش والاغطية 
فوقها. ان رؤوسهم لا تختلف في قيمها وعضلاتها مهما احتلفت في Ud‏ وازيائها. 

ان كل الفرق بين لغ مثقف او متعلم عربي وبين من لم يقرأ أو يكتب حرفا في أي 
قضية كوئية او انسانية او اخلاقية او اجتماعية او حى دينية ليس سوى فرق اناقة وقراءة 
ولغة وغرور وادعاء وانتماء وارتفاع صوت وكثرة أخطاء وذنوب وجسارة على 
ca yi‏ والذنوب. 

ان هذا التفسير ليس تفسيرهم كما هو واضح, لكنهم حتماً يؤمنون به تفسيراً وتقوعاً 
للإنسان العربي بل انم ليرحبون ويسعدون به تفسيرا جيدا هم. 

قالواء أي العرب: أما هذه الكتب Ulo‏ بكل تفاسيرها ولغاتها واخلاقها ورؤاها 
وبكل وقاحتها تي الصدق واللحسارة وفي الالتزام بالضمير وبنقوى التفكير, 

نعم إا يكل ذلك خروج مثير بل وعدوان خطير على جميع نماذجنا ومواهينا 
وطموحنا في جميع اجيالنا UL ear‏ خروج وعدوان على آباثنا بقدر ما هي خروج 
وعدوان علينا وبقدر ما سوف تصبح كذلك على أحفادنا الذي سوف يأتون. 


ولهذا فإن أحداً منا لايستطيع أن يتصور ولو احتمالاً ان تكون هذه الكتب عربية الدماء 
او الولادة او البيئة كما لايحتمل أن يتقبل او أن يغفر أحد منا أن تصبح عربية حن ولا 
بالتجنس او s‏ او بالولاء او بالهمحرة بل وح بالاقامة المؤقتة او بالزيارة او 
E‏ ا 

لم يمستطع القصيمي؛ مع كل ما في هذه السطور من سخريةء إخفاء حيبة أمله من 
الرفض الذي لقيه وإحباطه من القبرل الضعيف» حسب رأيهء الذي قابله به وعاصروه من 
العرب. وف نفس المقال يتهم هؤلاء العرب بأهم يقبلون اللجوء السياسي ولكنهم لا يقبلون 
اللجوء الفكري أو الديي. ومهما اختلف العرب في purs‏ السياسية والاجتماعية فإن 
ردود فعلهم متشافة تجاه المجوم على "الأصالة" العربية. Ug‏ أن العرب رفضوا منح كتيه 
أصلا عربيا شرعيا واعتبروها أولاد؟ غير شرعيين للعالم العربي لم يبق أمامه» القصيمي» كونه 
"أبوها" إلا أن يحرقها. وأخيرا فإنه» وعلى الرغم من كل المزاعم المخخالفة» عربي وبالتالي ملتزم 
.مفاهيم الشرف العربية» وهو يعرف ما الذي يتوجب عليه في مثل هذه الحالة المريرة. فلكي 
يطهر الشرف العربي يجب عليه قنل أولاده الحبويين. 

إلا أن ما دفع القصيمي إلى العزلة أكثر من جميع العداوات وإحراءات الرقابة هو انيار 
الوسط au‏ والفكري بعد اندلاع الحرب الأهلية اللبنانية. فعلى الرغم من جميع القيود 
كانت بيروت المكان الوحيد في العام العربي الذي وجد فيه القصيمي منبرا لنقده الذاتي 
الراديكالي الإسلامي والعربي. ولارتباطه بالقاهرة کمکان للسكن لأسباب عائلية كانت 
الساحة الثقافية في ببروت إطارا اجتماعياً لم یکر إن متوفرا :قي pan‏ 

وقد وصف شتيفان فيلد عام ١410/1‏ الأهمية ال تمتعت بها العاصمة اللبنانية على 

الشكل التالي: 

"إن عاصمة البلد الصغير UJ‏ هي» بسبب قانون الصحافة الأكثر ليبرالية في العالم 
العربي؛ ملجأ ومأوى للمثقفين العرب وللسياسيين العرب المنفيين. وهناك أربع جامعات 
يدرس فيها طلاب نشيطون سياسيا من لبنان ومن بلدان أخرى في الشرق الأوسط» 
وعشرات دور النشر والجحلات الأدبية السياسية. وفي المقاهي الأنيقة في شارع الحمراء وي 
"القهاري" التقليدية حول ساحة البرج يجلس بعثيون» وناصريون وملكيون وشيوعيون من 
سسورية ومصر والعراق. وهنا تطبع أكداس من المذكرات السياسية الي EU‏ سرا في البلدان 


۴ 7 القصيمي: "أنا القصيمي سأحرق es‏ في؛ ملحن النهار» ۱۹۷۴۳/۱/۷» ص MN‏ 
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العربية الأحرى. وهنا تصدر أهم الكتب وأجرأها عن المشكلة الفلسطينية. ولعل القاهرة لم 
قزل ال ركر aua‏ لكل ماله علاقة بالأدب العربي الكلاسيكي» ولعل الأزهر لم يؤل الم ر کر 
التوجيهي للأرثوذكسية السنية» إلا أن بيروت أصبحت منافسا للعاصمة المصرية في طريقه 
ON‏ يسابها مكانتها في Jis‏ القضايا 1T ali‏ 

إلا أن هنا الاتفتاح الموصوف هنا لقي فاية مفاجئة عام ©151. قفي سياق الحرب 
الأهلية راح كثير من الكتاب والصحفيين والناشرين ضحية العنف. وفضل غالبية المثقفين 
المعررفين مغادرة لبنان والذهاب إلى المنفى في أوروبا أو أمريكا. كما أن حرية الصحافة 
والرأي تضررت كيرا قي الحرب. وتحت ضغط سوري تم عام ۱۹۷۷ تشديد phe‏ 
الرقابة اللبنائية. إضافة إلى ذلك مارست الميليشيات رقابة في المناطق الخاضعة لسيطرقا 
ومتعت دخو ل e s all‏ الي لا تعحبها إلى مناطقها. وهكذا شهدت الساحة 
الصحافية ذات التنوع الكبير سابقا افيارا كلياء لأن التشتت السياسي للبلد حال دون 
تداول المحنف ولمحلات بصورة حرة. وأدى هذا الوضع إلى لشوب صراع اقتصادي 
شديد بين دور النشر دفاعا عن البقاء. ويعد وقت قصير اضطرت جميع الصحف اللبنانية 
إلى فيض عدد نسخها. كما تخلت أيضا عن الصدور يوم الأحد وأوقفت صدور 
ملاحقها الأسبوعية يما في ذلك ملحق النهار المفضل لدى القصيمي. 

لم يكن عبد الله القصيمي ينتمي إلى ذلك الفصيل من المثقفين اللبنائيين الذين يدون 
عدة لغات وتمكنوا JU‏ بسهولة من خلق pa‏ جديد لهم لي لندن أو باريس؛ AN‏ م يكن 
يتكلم أي لغة أحنبية. إلا أنه كان aca‏ أيضاً إلى نشر الكتب الثلاثة» الي ألفها بعد 
اندلاع المحرب الأهلية اللبنانية» لدى دور نشر عربية في باريس. وقي هذا Ji‏ أيضاً 
ساعده مرة أحرى أحد أفراد دائرة أصدقائه اليمنيين في القاهرة واسمه أحمد عبد الرحمن 
حابر. وكان هذا الصديق في أواخر السبعينات الأمين العام لمكتب رئيس الدمهورية 
اليمي» فاستغل زياراته الرسمية لفرنسا ليأحذ معه نصوص القصيمي إلى باريس ولإجراء 
الاتصالات مع دور النشر هناك“ 


١ ۳‏ شتيفان فبلد: "الله والإنسان تي lol‏ ص X83‏ 
44 بالمصدر: حديث مع ابراهيم عيد الرحمن في ۲۷ مارس/ آذار Vase‏ 
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كان الكتاب الأول الذي نشر بمذه الطريقة كتاب "العرب Am kk Appl‏ 
وكان هذا الكتاب آخر كتاب للقيصمي يلقي في Led‏ العربي صدى قرياً s‏ إلا أن 
جميع النقاد أعطوا الكتاب تقييما سلبيا جد ورافضا. وكانت تممة "معول للهدم" تحتل 
لديهم غالبا مكان الصدارة. وبدا هنا أن قول القصيمي نفسه عام ۱۹۷۳ء بأن "الأصالة" 
العربية تشكل الحرم المركزي الذي يؤدي انتهاكه إلى فصل الكاتب من التمع؛ قد تأكد. 

أما الكتابان الآخران اللذان كتبهما القصيمي في MEE‏ فلم يلقيا أي اهتمام. 
وح الرفض العاصف الذي واجهه الكاتب عام911١‏ ظل US" Ute‏ هذه المرة. فحسب 
علمي لم تتشر أي قراءة نقدية هذين الكتابين. وكانت ظاهرة التجاهل الكامل هذه 
توصف في الوسط age‏ ا حيط بالقصيمي بأنها "ستار الصمت" الذي أسدل أمام 
الكاتب مد عام ۱۹۸۰ قرا *". بهذا الانعزال عن الرأي العام العربي المهتم بالشؤون 
eL xcu‏ مرحلة انسحاب القصيمي إلى الحياة الخاصة. فبعد أن كان حى A‏ 
السبعينات يشارك بين وقبت وآخر في نقاشات عامة في القاهرة ومن ضمنها مجادلة 
Ts‏ مع الشيخ الشعراوي» الراعظ فزيون المصري المشهور والكانب الإسلامي 
الواسع الشعبية: بحنب بعد ذلك الظهور في الحافل العامة. فمنذ أعوام طويلة ‏ وخاصة بعد 
وقاة زوجت المضرية [توقيت عام ]- لم يغادر مسكنه في القاهرة إلا Lo‏ جداً. 

هنا يطرح السؤالء GU GU‏ آل القصيمي إلى هذه العزلة التامة. فانتهاك امحرمات 
المركزية للحضارة الإسلامية d‏ خالفة أحكام الشرع الإسلامي لا يمكن أن تكون وحدها 
السبب في ذلك. وم TT‏ تطبق أبدا أحكام الشريعة ضد عبد الله القصيمي الذي اعتبر الكثيرون 
من معاصريه نقده للدين كفرا وارتدادا عن الإسلام. c,‏ أنه لم يدحل Ud‏ منذ العشرينات 
موطنه الأصلي المملكة العربية السعودية لم يكن من الممكن إقامة دعوى ضده هناك. ولذلك 


.1 91/17 باریس‎ d pe العرب ظاهرة‎ VES 

- "الكون يحاكم الإله" باریس ۱۹۸۱؛ "يا کل العا م اذا أنيت”؛ باریس 1 .٠۱۹۸‏ 

۷ انظسر السباعي» ص 0 واستعمل التعبير نفسه إبراهيم عبد الرحمن في حديث معه في ؟١مايو/‏ أيار 
لوول 

EA‏ روى القصيمي هذه القصة فی ندوته في .امايو /أيار .١1458‏ وقال إن الذي دعا إلى الجادلة 
المذكورة كان رئيس الوزراء المصري آنذاك ممدوح مالم. وكان بين المشاركين وزير الثقافة المصري وعدد من 
المثقفين المصريين المعروفين مثل مصطفى محمود وغيره. فطرح القصيمي على الشعراوي بعض الأسئلة 
الاستفزازية عن وجود الله ثم سأله عما يحصل؛ حسب eal‏ المنة مع زوجات المسلمين e‏ أن للرجال 
t‏ أن يمارسوا الجنس مع عدد غير محدود من النساء. بعد هذا السؤال غادر الشعراوي الجلسة غاضياً. 


۱۹۹ 


لم يبق أمام الشيوخ الوهابيين» الذين كانوا يريدون محاکمته» سوى إصدار فتوى ضده تصفه 
بأنه مرتد وقدر بالتالي دمه. 

وق NT Cal a‏ استنادا إلى قوانين التجديف على الرغم من أن 
Og‏ الجزائي هناك يفرض عقوبات على مهاجمة الأديان ويضع قيوداً على حرية الرأي في 
Jie‏ القضايا الديتية. تحت عتوان "مخفالفات تتعلق بالأديان" " يذكر القائون المحالفات التالية: 

"المادة LY‏ يعاقب بالسجن وبغرامة مالية لا تقل عن ٠٠١‏ جنيه ولا تزيد على 
٠‏ جنيه» أو بإحدى العقوبتين» كل من تثبت asl]‏ بالمحالفات التالية: 

١‏ كل من يضايق ممارسة الشعائر الدينية لطائفة دينية أو نع الاحتفالات الدينية 

ياستعمال القوة أو بالتخويف. 

—Y‏ كل من يدمر أو يلحق ضرراً أو يوسخ بناية تستعمل لممارسة الشعائر الدينية 
أو me‏ أو آي شيء؛ cx‏ يعتبره أتباع طائفة دينية مقدساً. 

س كل من يدنس قدسية القبور أو المقابر أو يوسخها. 

المادة :١1‏ تفرض العقوبات نفسها على كل تخالفة ‏ تمارس بالطريقة المذكورة في 
المادة ٠۷١‏ [هناك تعداد لمختلف وسائل الإعلام والنشر] ‏ موجهة ضد أحد الأديان y‏ 
تمارس علناً شعائرها الدينية المشمولة هذه المادة .]١51[‏ 

de Ue طباعة أو نشر كتب تعتر في نظر أحد الأديانء الي تمارس‎ ١ 
مقدسة» إذا ما تم عمدا تحوير النص بطريقة تغير معناه.‎ 

؟ ‏ تقليد الاحتفالات الدينية العلنية في جماعة علئية» أو بحضور مشاهدين» AA‏ 
التهك DP‏ 

في مصر تتمتع الميئات الدينية ‏ وهى فيما يتعلق بالمسلمين جامعة الأزهر ‏ 
بصلاحية الحكم على ما إذا كانت مطبوعة ترح مشاعر أتباع طائفة دينية» وكل مطبوعة 
تنعلق وض وعات إسلامية تحتاج قبل نشرها إلى موافقة الأزهر الذي استعمل مراراً 
وتكراراً حقه في عدم الوافقة على P1? c‏ وها أن كتابات القصيمي في الستينات 
والسبعينات لم تكن لتحظى بمرافقة الأزهرء قام بنشرها في لينان حيث لا يتضمن قانون 


۹ ب قانون العقوبات المصري مجلة UU‏ ص «A8‏ 
۰ في شياط / قبراير ۱۹۹۲ نشرت صحيفة "الأهالي" قائمة بالكتب والأفلام المراقبة استناداً إلى 
تلك الأحكام القانونية. 


العقوبات قيوداً على حرية الرأي إلا تلك الي ترمي إلى تفادي النزاعات في النظام 
اللبناي القلق القائم على توزيع المناصب العامة على الطوائف الدينية. إلا أن حرية الرأي في 
امجتمعات الإسلامية لم تكن مقيدة بالأحكام القانونية وامحرمات الدينية وحسب وإغا 
ایشا وبدرجة أقوى» بالتطورات الاجتماعية التي حدثت e‏ منتصف السيعينات. فبعد 
أن ققدت الإيديولوجيات المخخلفة بعد هزعة ۱۹٩۷‏ كثيراً من أهميتهاء ولكن الدول 
n‏ القائمة eu‏ ت استقرارهاء لقي Jeu"‏ الإسلامي" c‏ الذي تقوده مجموعات تزداد 
bus‏ باطراد» EE]‏ شديدا. 

فبسبب احتكار السلطة وتمركزها في أيدي النخبة السائدة» وبسبب عدم وجود أي 
قنوات أخرى للمعارضة» أصبحت الجماعات الإسلامية أهم ملجأ للمستائين وخاصة في 
حالات الظروف الاجتماعية الصعبة وعدم العدالة في التوزيع ال ازدادت حدة في مصر 
ننسيجة لسياسة الانفتاح الاقنصادي الي اتبعها الرئيس السادات. فقد تمكن الإسلاميون 
هناك منذ السبعينات من الدخول إلى مواقع كانت في السابق من معاقل الليبراليةء ومنها 
مغلا النقابات المهنية. وكانت النتيجة مراقبة وتقييد الخطاب الديئٍ السياسي وازدياد عدم 
التسامح مع الآراء المخالفة. 

وظهسر هذا التعصب التزايد في الجتمع الصري بشكله الأكثر تطرفاً في عمليات 
الإفتيال 3 استهدفت كتاباً ليبراليين أمثال الكاتب العلماني فرج فوده [v]‏ 
والأديب المصري الحائز على جائزة وبل للأدب بحيب محفوظ .]۱۹۹٤[‏ وأسفرت هذه 
الظروف عن تطور أدى إلى إلصاق علامة "إسلامي" على عدد متزايد من محالات الحياة 
الاجتماعية بغية رفع مكانتها الإيديولوجية وإعطائها صفة التحرع» وإلى استخدام الإسلام 
بصورة متزايدة كصفة مشتركة لمختلف الأهداف الإيديولوجية والاجتماعية من أجل 
جعلها في منأى عن أي هجوم. 

وبعد تسييس الدين وتحويل السياسة والجتمع بهذه الطريقة إلى محرمات ومحللات 
أصبح من الممكن رفع كل حلاف سياسي أو اجتماعي إلى مستوى القضية الأساسية التي 
تمس جوهر العقيدة. وهكذا لم بيق في هذا النزاع الجديد بين الجماعات الإسلامية 
والدولة مكان للنقد الذاني الإسلامي الراديكالي أو الخرق امحرمات. 

بالقابل كان لأسلحة المنطاب السياسي الت فرضتها جماعات المعارضة انعكاسات 
على السياسة الدينية للدولة. فالدولة تحاول الدحول في منافسة مع الجماعات الدينية لعرض 


۲۰١ 


نفسها دينياً وللبرهنة على أن سياستها تخدم تطبيق المعايير الإسلامية. فهي تمنح الزعماء 
الدي تين البارزين» وهم غالباً من حيط جامعة الأزهر ولا يختلف خطايهم عن حطاب 
الإسلاميين إلا من ناحية الدرجة:؛ أفضل أوقات البث للتحدث في وسائل الإعلام 
الإلكترونية» وتحاول الحكومة المزاودة على حصومها في تمسكها بالدين وتستعمل كل ما 
لديها من وسائل لمعاقبة منتقدي الدير(!*'. وهكذا تسحق الآراء المستقلة بين هذين 
القطبين بكل معن الكلمة. ويقول فؤاد زكريا عن الخلل القائم في الحياة العامة بين المواقف 
العلمانية والمواقف الإسلامية ما يلي: 

"يستند الإسلاميون في كفاحهم ضد العلمانيين على التدين التقليدي للجماهير, الأمر 
الذي يتيح لهم إحاطة أنفسهم بهالة من القداسة ووصم خصومهم eU‏ عناصر مخرية 
تتطاول على التقاليد الدينية. وبينما يتمتع الإسلاميون بحرية كاملة في عرض حججهم» 
تبقى قمة الكفر مسلطة كسيف دبموقليس على رقاب العلمائيين الذين يخضعون حججهم 
على الدوام لرقابة ذاتية صارمة. [...] وباختصارء تحت الظروف الحالية لا يتواجه تياران 
فكريان متساويان في الحقوق» بل إن أحد التيارين a£‏ نفسه خاضعاً لآلاف الضغوط 
والقيود: بينما يشن الأخرى gt‏ بهالة من المهابة» بأقصى سرعة هجومه على JUS‏ — 
عندما تنقصه الحجة المنطفية"577, 

ولقد تأكدت انمامات فؤاد زكريا عندما قام الشيخ المصري المعروف محمد الغزالي 
وأعرب Ue‏ عن تعاطفه مع ali‏ الكاتب lale‏ فرج فودة. وأيد في شهادته أمام المحكمة 
في قضية مقتل فرج فودة قتل المرتدين في حال عدم قيام الدولة بواجبها لي معاقبة 
مدنسي الدين. ونشرت "فتوى الشيخ الغزالي" على مدي عدة أيام في حلقات متسلسلة في 
صحيفة الأهرام شبه الرسمية. ويلخص مقال» يتخذ موقفا ناقدا من الموضوح» أقوال الغزالي 
على الشكل jd‏ 

إن لملم يقد كافراً عندما ينتهك بسلوكه الحدود الي وضعها الله القوي 

العظيم. 


vet‏ في عام ١991‏ حكي Die‏ على الكاتب الصري علاء حامد بالسجن لمان منئوات يسيب 
كتابه الناقد للدين "مسافة في عقل رجل". وسبقت صدور الحكم alae‏ ضد الكتاب لقيت دعماً من الأزهر. 
وعندما حاولت وزارة deal‏ المصرية عام ۱۹۹۲ التأخر في تصديق الحكم دعا الرئيس مبارك le‏ إلى تنفيذ 
الحكم. قارن بهذا الخصوص: أحمد أبو زيد: "محاكمات سلمان رغدي المصري» علاء حامد"» القاهرة NAT‏ 
۲ - فؤاد زكريا: "العلمائية ‏ 2 ,)68 "x‏ في: لودرس 233 Luders, S.‏ 


Ye 


۲ وعقوبة المرتد عن العقيدة الموت إذا كان ارتداده يعادل خيانة الوطن, 

٣‏ ومثل هذا الشخخص يستحق عقوبة الإعدام التي يتوحب على الدولة تنفيذهاء 
وعنادما لا تقوم الدولة بتنفيذ العقوبة ويقوم أحد المواطنين بأداء هذه المهمة» فلا يوجد في 
الإسلام عقوبة على هذا الفعل DT‏ 

أن S,‏ ,0 القصيمي قد ظل في منأى عن هذا التطرف الذي طغى على المناخ UJ‏ 
في مصرء فإن السبب في ذلك يعود إلى انسحابه المزدوج من الحياة العامة المصرية» فمن 
الناحية الأولى كان منذ السبعينات قد قطع كل صلة بالأوساط الثقافية هناك ومح d‏ عزل 
نفسه إلى درجة أنه لم يكن على بال أحد إطلاقاً في الثمانينات والتسعينات. . ومن الناحية 
الثائية وضع نفسه بنوع الانتقاد الذي يمارسه خارج إطار الخطاب السائد. فبالمقارنة مع 
الكتب الي أثارت كثيراً من الجدل أمثال كتب فرج فودة وحامد أبو زيد تعد كتب 
القصسيمي أكثر استفزازية إلى حد بعيد. ولكن بينما تعرضت كتب فودة وأبو زيد هجوم 
ني أوساط الرأي العام وكانت لما عواقب قضائية ‏ وصلت في حالة أبو زيد إلى درجة 
تطليقه رغماً عنه من زوجته بحجة أن زواج المرأة المسلمة من مرتد يعد غير شرعي ‏ 
وتعرضت لحملات صحفية» بقي القصيمي مهملا كليا في مصر. وهذا أمر يلفت الانتباه 
وخاصة عند مقارته بالضجة ال أحدثها تقده الإسلامي الداحلي عام AE‏ ويذلك 
تتعزز الملاحظة القائلة بأن بعض المواقف المعتدلة تلقى أحيانا رفضا أشد من حرق الحرمات 
الراديكالي الذي لا يصل» بسبب أسلوبه ومضمونه» أصلاً إلى جمهور عريض من الناس 
وييقى UU‏ حارج إطار الخطاب الشائع. كما أن االجدل العام الذي دار حول حامد أبو 
زيد يقدم لنا بعض النقاط المويدة لهذا القول: 

"إن الأمر لا علاقة له إطلاقاً بأسس الدين ولا بالتوحيد أو الرسول. فلو كان المقصود 
معاقية لمرتدين فعلاً لوجد كثير منهم ومن يعترقون ذلك e‏ وهنا أمر ليس غير عادي. 
ولو قارناه بكتاب صادق جلال العظم" نقد الفكر الديي" لرأينا أن كتاب حامد أبو زيد 
"نقد الخطاب الدييي" يصلح ON‏ يكون كتابا تعليميا للأزهريين الشباب. [...] ويدو أن 


زه الفعل “كا pe‏ بشكل عخاص لأن نقد أبو زيد جاء من dti‏ وموجه إل Jeu‏ 
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فمنذ محمد عبله يسبب مثل هذا "الانشقاق" غضباً أشد من الحجومات الي QU‏ من 
الخار ipe,‏ 

Phe‏ أمثلة كثيرة على أن المجوم على شرعية الموسسات الدينية والرسمية القائمة تكرن 
له عواقب أقسى من الاستفزازات الموجهة إلى أسس العقيدة الديئية. فبعد عشر سنوات من 
نشر كتابه في النقد sali‏ " الرسالة الثانية من CI y‏ حوكم الكاتب السوداني مجمود 
محمد طه من الرابطة العالمية الإسلامية بتهمة الارتداد ثم أعدمته الحكومة السودانية استنادا إلى 
هذه التهمة. إلا أن الأسباب الحقيقة لإدانة طه لم تكن على أرجح الظن» أقواله الاستفزازية 
عن الوحي الإسلامي وإنما انخراطه في السياسة الداحلية السودانية» ودوره في الحركة 
الإصلاحية"الإحوان الجمهوريون"؛ ونشره كتاب "الدين ورجال الدين عبر سنين" الذي 
يشن فيه هجوماً حادا على علماء الدين المسلمين في للملكة العربية السعودية ومصر 
93M,‏ 

ومن الممكن تفسير حالات أحرى من الحدل حول النقد s‏ الماضي والحاضر 
بصورة مشايمة: ففي حالة سلمان رشدي لعبت بالتأكيد عاولة الخميئ استغلال الفتوى ضد 
الكاتب لاستعادة مكاتته الدولية الزائلة دورا كبيرا كالدور الذي لعبته التلميحات المهينة 
لقائد الثورة الإيراني في كتاب آيات شيطانية. وفيما يتعلق بالملاحقات القضائية التي تعرض 
لما علي عبد الرازق عام ١1918‏ بسبب كتابه "الإسلام وأصول الحكم"؛ فمن المعروف أن 
الملك فواد؛ ملك مصر آنذاك» استعمل كل ما لديه من سلطة لمعاقبة الكاتب لأن مواقف 
علي عبد الرازق أعاقت طموحاته في تولي الخلافة. 

أما القصيمي فقد تركز كامل نشاطه ودائرة تأثيره خلال الأعوام الخمسة عشر 
الماضية على محيطه الشخصي. وكائت الزاوية الخاصة الأخيرة الي كان ينشط فيها ندوة 
أسبوعية تنعقد في مزله في غرفة الجلوس. إلا أن الشيء المفاجئ والمدهش هو اتساع دائرة 
المشاركين في حلقة النقاش هذه. إذ إن حضور شخصيات سياسية هامة من مختلف أرجاء 


١54‏ كرماق؛ تافيد: 'الوحى كوسيلة اتدال ‏ مفهوم الوحي عند تصر حامد أبو زيد" [رسالة 
ماجستير غير منشورة] ۱۹۹٤ y‏ ص۲٩.‏ 
هه ١‏ الرسالة الثانية من الإسلام؛ أم درمان AW‏ 
١5+‏ - بش أن المقولات الإيديولوجية لمحمود طه وح ركه الإصلاحية "الإحوان الجمهوريرن" قارن! .0 
Khalid: ^ The Centrifugal Forces of Religion in Sudanese Politics", iu: Orient 26 (1985),‏ 
p. 572- 600. Annette Overmann: Die" Republikanischen Bruder" in Sudan, Eine‏ 
islamische Reformbewegung des 20. Jahehunderts. Frankfurt, 1993.‏ 
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العالم العربي» وخخاصة من شبه اللجزيرة العربيقة بصورة دورية ومنتظمة وحلوهم ضيوفاً 
على القصيمي» يتناقض تناقضا صارخا مع انسخابه» فيما عدا ذلك» انسحابا كاملا LUE‏ 
من الحياة العامة. لم يكن يوجد بين هؤلاء الزوار أدباء أو كتاب إلا ما ندر. وإذا ما كان 
بعض مثلي ال حياة الثقافية ا معروفين» أمثال الكاتب العلمان ا مصري سيد القمن والكاتبة 
البحرانية فوزية رشيد» قد وجدوا طريقهم إلى ندوة القصيمي فإن زياراقم لم تكن منتظمة 
Gl.‏ برفقة وسطاء كانوا يشاركون في الندوة C eis‏ 

كان بين المشاركين في الندوة مجموعة كبيرة من اليمنيين الذين كانوا قد أصبحوا 
أصدقاء للقصيمي منذ تعرفهم عليهم أثناء فترة دراستهم في القاهرة في الخمسينات. وكان 
كثيرون منهم قد تقلدوا مناصب سياسية هامة في اليمن بعد الثورة اليمنية عام ١3757‏ 
وجلبرا معهم بدورهم أصدقاء وزملاء لهم إلى متزل الكاتب السعودي. وكانت هذه 
امجحموعة تضم الثوري السابق عبد الله حزيلان» والسفير اليمن السابق لدى جامعة الدول 
العربية أحمد الشجينء ll‏ عام ٤۱۹۹ء‏ ورجلي الدولة أحمد نعمان وأحمد عبد الر<من 
جابر اللذين ساعدا القصيمي في الستينات والسبعينات على نشر كتبه حارج مصر. 

وكان هناك بعض المشاركين الشباب القادمين من المملكة العربية السعودية والكويت 
والإمارات العربية المنحدة الذين قد يكون اهتمامهم بالقصيمي نابعاً من إغراء الممنوع» أي 
من رغبتهم في التعرف على مفكر راديكالي كتبه ممنوعة في eal‏ فكانت زيارة قصيرة 
لندوة القصيمي تشبه التمتع بإحدى المتع غير المسموحة في أوطانهم وال تقدمها العاصمة 
المصرية للرجال الشباب القادمين من شبه الجزيرة العريبة بوفرة كبيرة. 

أما الرجال الأكبر سنا من دائرة معارف القصيمي الكبيرة من نفس المنطقة فكانت 
لزياراهم المستمرة للقصيمي دوافع أخرى. كانت تربطهم بالكاتب علاقات حميمة تتجاوز 
جميع خطوط الفصل الإيديولوجي. فقد كان هؤلاء الأصدقاء يكررون دائما القول qd‏ 
يرفضونء من ناحية المضمون» النقد الديي للقصيمي» لكنهم معجبون أشد الإعجاب 
بالشجاعة والرجولة اللتين يواجه يمما المقاومات والعداوات والحرمات. 

يتحلى هذا الموقفء مثلأء في رسالة محبة إلى عبد الله القصيمي من الكاتب الكويي 
هاشم السب عام .١134‏ يطلب السبيء الذي كان في السابق من ألد خصوم القصيمي» 
من قرائه التوقف عن عزل الكاتب السعودي والدحول معه في نقاش. فتحت عنوان" إليك 
أيها القريب البعيد» إلى عبد الله القصيمي" كتب يقول: 


١51‏ سيد القميئ وزوجته فوزية رشيد كانا صديقين لإبراهيم عبد الرمن القرب جداً من القع 
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"يزداد الحزن في عينيك» وخطاك تزداد تثاقلاً بعد أن أدمتها أشواك الطريق. PIS‏ 
عسسير وقاس الطريق الذي تسلكه. . . ]...[ بالأمس رأيتك. وكنت قد عرفت فيك Lao‏ 
ذلك العملاق المتصب القامة الشامخ بريشته الي تبهر المتقلبين» الذين يجرون لاهثين وراء 
جحد زائف» وجميع الأمعيين» أنت وحدك تقف على الحانب الآخر P‏ إليهم نظرة الواقف 
"quim‏ الذي ينظر مؤنبا ومتعاطفاً إلى أولنك الذين يسكنون في aiii‏ أنت يا 

... أنت أستاذ القلم الحر الكاقع من أجحل ما كان يؤمن به ومن أجل ما لم بزل 
OT SE ER‏ [الكافح] دون تساهل» ودون i25‏ ودون 
خحوفء وإغا يكل الشجاعة والإلحاح والقدرة على الإقناع بقوة المنطق. ]...[ لقد سألت 
uad‏ ] يكن صحيحا عندما ناديت وأعلنت وكتبت: "كبرياء التاريخ في مأزق"» 
و"العالم ليس عقلا" ؟ فهل السرور فكرة حنرنية في حياة الإنسان» وهل الصراحة وهم في 
فكر العربي؟ وهل يؤمن من يعارضك فعلاً بصحة موقفه؟ وهل هذا الموقف متناقض أم 
منسجم مع موقفه الأحلاقي» مع أسلوبه قي الحياة ومع أفكاره الي لا يراها في ما تكتبه أنت 
وقي ما كتبته؟ أليس من يعارضكء ويستخدم في تعامله معك كل الوسائل الكريهة والقذرةء 
عاجزاً أقصى درجات العجز عن أن يكون مثلك أو أن يصل إلى مستواك؟ [...] هذا الذي 
هجره ونبذه العرب والعام» هذاء الذي كتب وقال أن "العام ليس Sae‏ وأن "العرب 
ظاهرة صوتية"» والذي JUS‏ عن أعمق أعماق هذا الرجود ومّثل صحراء بلا أبعاد. ..» 
فكم كتب هذا النحدي عبد الله بن علي القصيمي دون أن يسأله أحد أو يبه أحد؛ على 
الرغم من أنه طالب بطرح جميع الأسئلة وإعطاء جميع الأجوبة. [...] لذلك أتوجه إلى 
علماء الكويت لكي يبدعوا الحوار معه ويناقشوه. إننا نريد أن نعرف المزيد عن الرجل احمل 
بالشتائم ضد العرب وضد الإسلام. فهل ما كتبه صحيح أم حاطئ؟ ولاذا حاض كاتب 
هذه الرحلة الطويلة بعدما كان من علماء الأزهر؟ ومن كتب؟ إن أدعو حقا إلى الجوار معه 
وإلى التعرف على جميع أفكاره عن طريق النقاش وانحادلة معه. أعماله من منبوذات العام 
العربي تشن ضدها حرب خارج إطار الرقابة. إن النقاش والجدل والحوار معه واجب على 
أولعك الذين يعملون من أجل ضة الإسلام ويسعون بذلك إلى تحقيق العدالة بينما يزعم 
هو على الخانب الآحر أنه يريد أيضا العدالة والعقل, 

لذلك أدعر إلى هذا الحوار لأنه يعي إزالة النوتر. فهو [القصيمي] ذاق الآلام» ویكى» 
ونادى حن الصراخ لكي تصل أفكاره إلى الآخرين. ولذلك نطلب من الآخرين؛ من 


الذين لايرون فيه سوى أنه يجسد كل الضلال وكل الخطيئة» أن يرافقوه على الطريق 
الصحيح Ne‏ طريق الشريعة P SL‏ 

إن الانعطافة التبريرية الي تختتم بها هذه الرسالة تحاول. سد فجوة تقوم لدى كثير 
من أصدقاء القصيمي بين آرائهم العلتية وآرائهم الخاصة. ويظهر هذا التناقض على أشده 
عندما يتعلق الأمر بعلاقات القصيمي مع أفراد العائلة الملكية السعردية. فعندما حدثت 
ضجة عام 1945 بعد نشر "هذي هي الأغلال" اتخذت الموسسات الرسمية في المملكة 
العربية السعودية من الكاتب موقفا عايدا كيل إلى المؤيد. وعندما هدرت أعلى سلطة ij»‏ 
في المملكة العربية السعودية عام ١44‏ دم القصيمي لم Agel ds‏ الرسمية السعودية أي 
إحراء لتحويل هذا الموقف الشرعي إلى حكم قضائي ملموس أو لإلقاء القبض عليه. لابل 
إن القصيمي ظل بعد ذلك يتلقى دعما ماليا من الأسرة الملكية. ولكن هذا الدعم قد لا 
يشير الدهشة إذا ما كان al‏ من الحساب الخاص للأمير طلال رئيس مايسمى مجموعة 
"الأمراء الأحرار”**'". إلا أن الملك فيصل والملك فهد UIS"‏ يتخذان أيضا موقفا إيجابياً من 
القصيمي. كما أن دراسة ابي القصيمي في الخارج مولتها الحكومة السعودية» وبعد ذلك 
عمل كلا الاينين في الجامعات السعوديةا'''. وكان للقصيمي منڌ عام”131 علاقات 
جيدة دائما مع سفارة المملكة العربية السعودية في القاهرة حيث ظل حى السبعينات 


۸ _ هاشم السبين: "إليك أيها القريب البعيد إلى عبد الله القصيمي» في كتاب "من وحي الحبة" 
للكاتب تفسهء القاهرة ١۱۹۹»ص .١ ١۳ ٠١١‏ السب يخاطب القصيمي في إطار رسالة تحية وإكبار إلى وطنه 
الكويت بعد الاحتلال العراقي. وحسب قول إبراهيم عيد الرحمن كان هو نفسه الذي طالب عام ٠۹۷١‏ في 
الصحافة الكويتية بمراقبة المقالات الصحفية للقصيمي. لكن هذا الكاتب الكوين الذي يعيش في القاهرة منذ 
الغزو العراقي لبلده أقام ني الأعوام الأخيرة علاقة صداقة مع القصيمي وصار يزوره بصورة دورية منتظمة. 

9 طلال» أخ غير للملك ابن سعود» كان في مطلع الستينات يقود بجموعة من أعضاء العائلة 
المالكة التقدميين» من ضمنهم الأمراء بدرء وفواز» ونواف» وعبد الحسن» وسعد بن فهد» الذين كانوا متأثرين 
بالقومية العسربية الناصرية وكانوا منذ VAT ele‏ يطالبون من المنفى في القاهرة ly‏ حكم ملكي دستوري 
وبوضع دستور ف الملكة العربية السعودية. وبعد سقوط الناصرية بعد هزيمة VAY‏ والسياسة الإصلاحية الي 
انبعها املك فيصل عاد طلال إلى بلده وتصالح مع عائلته. 1 

ل درس الإبنان الطب في بريطانيا. فيصل القصيمي» الاين الأصغر أصبح أستاذا في جامعة للاك عبد 
T‏ ر محمد عيد الله القصيمي هر رئيس كلية الطب ني جامعة الللك سعود في الرياض. ونشر عدة 
كتب عن تخطيط الأسرة والأمراض المنسية والشؤون الصحية ومعابلة مرض السكري. 
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col adis‏ ضيفاً مكرما في الحفلات انرسمية الي تقيمها السفارة da‏ عام 6 اتصل 
املك فهد خلال زيارة للقاهرة بالقصيمي هاتفياً واستفسر عن صحته QI el,‏ 

إن هذه الاتصالات المتكررة تجعل من المستبعد أن تكون aser,‏ المصادفة» وتؤيد 
عوضاً عن ذلك الفكرة القائلة بأنها تعود» من جهةء إلى القرابة الشخصية؛ ومن جهة 
أحرى» إلى الصراع المستتر بين المؤسسة الدينية والعائلة المالكة في المملكة العربية السعودية. 
بالق ابل فإن الاحترام الذي كان يحظى به القصيمي في محيطه الشخصي ولدى أصدقائه في 
شه الجزيرة العربية ازداد شدة لأن القصيمي ظل طيلة حياته يرفض قبول مساعدات مالية 
من اللحهات السعودية أكثر مما حتاح لتأمين معيشته. فقد عاش حي عام ١338‏ دون أي 
رفاهية في مسكن يوحي بالفقر تقريباً وييدو أن تجهيزاته لم تبدّل منذ الخمسينات. 

تون القصيمي في ٩/ی‏ نایر كاتون الثاني 1497 في مستشفى بحي عين نمس في 
D$ ud‏ 


0 مقابلة مع إبراهيم عبد الرحمن ني ۲۷ مارس/آذار 1495 ونی MI gon‏ ۱۹۹۳. وذكر أمامي 
أقوالاً مشابهة سفير اليمن لدى جامعة الدول العربية أحمد الشجي في مقابلة معه في ١۲‏ مايو/ M‏ 1۳ 

5 م تسبتى وفاة القصيمي دون اهتمام في العام العربي. نفي ٠١‏ ينابر /كانون الثاني نشرت الصحف 
المصرية: ci iy qua‏ والعربي؛ نبأ قصيرا أعلنت فيه وفاة القصيمي. ولي اليوم الثاني نشر ابراهيم عبد Jue)‏ 
الأهرام إعلانا عن رفاة القصيمي تضمن قائمة بأهم أعماله. ولي يوم ١١‏ ينابر أيضاً نشرت صحيفة" الشرق 
S "le‏ تصدر في لندن مقالين عن وفاة القصيمي وقائمة بأماء كته. كتب المقال الأول محمد دحو وبدر 
co‏ بعنوان:" مات القصيمى فيلسوف العبث التمرد"» وكتب الثاني جاسر اللحاسر بعتوان: "أسرار المفكر 
الفامض'. وق YY‏ نشرت الأهرام رثاء آخر بقلم مصطفى يمحت بدريء بعنوات: "القصيمي". وبعد وقت 
قصير دشرت البحرينية فوزية رشيد ثلاثة رثاءات للكاتب السعودي لخصت فيها بإسهاب حياته وأعماله: 
"القصيمي.. محظور حيا وميتا" في: الأهرام 1457/1/14 ص٠‏ ١؛‏ و"وصف العرب بظاهرة صوتية.. ورحل في 
فسعت a‏ العري [القاهرة] 1853/5/5 ص ١١‏ و"عبد الله القصيمى بعد رحيله: : Vie eus os‏ 
CERA 1)‏ قبراير 881 YY— Ne‏ . نشر هذا لقال e‏ في JM‏ موضتو ع خخاص خم صت ل" يداع" 
الأدية القاهرية العروفة للقصيمي في عدد فوائر تضمن إضافة إل ذلك مقالين آخرين: سيد محمود القمني لإعبد الله 
القصسيمي:صوت صارخ في البرية؟ »ص Yo ١١‏ وحسن طلب: ((عبد الله القصيمى: قطرة الشاك في صحراء 
(oe‏ ص Y ١7‏ وفي لبتان أذليا بداوهما اثنان من أصدقاء القصيمي القدامى: ناشر النهار اين مشجع 
القصيمي وناشر كتبه سابقاً نسي الحاج: ((عبد الله القصيمي))؛ في: ملحق النهار» مارس /آذار 231455 ص ME‏ 
Le,‏ مقال معروف بالتسبة لي عن شخحص القصيمي وأعماله» ولم أتمكن من دراسته شأنه شأن امقالات الأخرى 
اللذكورة في هذه الحاشية لأنها وصلتين بعد الانتهاء من تحرير هذا الكتاب» جاء من عُمان: صبحي حديدي: 
((المفكر الراحل عيد الله d nea‏ "ثروى" (مسقط» يوليو/ موز MAN‏ ص 807ل 41 
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بسبب التطور الفكري للقصيمي من تطرف إيديولوجي إلى آخر لا يمكن ني بادىء 
الأمر إصدار حكم إجمالي شامل على أعماله. بل إن هذه الأعمال تبدو من النظرة الأولى 
أنها تتسم بقطع راديكالي بين موقفين متعارضين كلياً لا مكن الترفيق بينهماء ألا و 
هما الموقف الوهابي الحاسم الذي كان له أبنغ الأثر على نشأته وطريقه التعليمي كاملا 
وعلى المرحلة الأولى من إبداعه. ثم الموقف اللاحق الذي تمثل يمجومه الحاد على كل ما 
هو ديق. 

أما الأسياب القطعية لتراجع القصيمي عن معظم مواقفه السابقة فلم يكن من 
الممكن كشفها كاملة حى ولا في الأحاديث الشخصية الي أحريتها معه. فالقصيمي 
نفسه كان يرفض دائما التحدث عن المواقف والآراء الي تبناها قبل الستينات. 

وكان يترعج من لصقه دائماً بأقوال مر عليها أكثر من نصف قرن. فقد كان يريد 
التتصل منها وعدم نسبها إليه» ولذلك كان gos‏ أي سؤال عن أسباب تراجعه عن 
قناعاته الدينية السابقة. لابل إن هذا الرفض الكامل للمراحل الأولى من كتاباته امتد 
ليشمل المؤلفات المرموقة التي كتبها في الأربعينات وال كانت ذات أهمية مركزية 
بالنسبة لانتقاله من النقد est‏ للإسلام إلى النقد المعادي للإسلام. وبسبب عدم توفر 
معلومات بيوغرافية صادرة عن الكاتب نفسه فلا سبيل لتفسير هذه المرحلة الانتقالية 
سوى الاعتماد على وجهات النظر الواردة في كتبه» وعلى التجارب الحياتية ابي تعرض 
ها كشخص» وعلى عيطه الاجتماعي والمعيشي. 

فيما يخص الحانب المتعلق بالمضمون فإن ما يلفت الانتباه في بادئ الأمر هو أن 
كتابات القصيمي تتميز بثبات كبير في الموضوعات الي تتناو ما وقي الأشياء الي تنتقدها. 
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وتظهر هذه الاستمرارية في الحجوم المتكرر دالما على نة نفس الظواهر الدينية كالتصوف 
والممارسات الدينية الشعبية وتمجيد الأولياء الصالحين. وهذه الآراء عبر عنها القصيمي في 
كتاباته الأولى ضد الممارسات الدينية لمؤسسة الأزهر وضد الإسلام الشيعي. وبعد أن 
أصبحت ف الأربعينات قضية التخلف السياسي والاقتصادي للدول الإسلامية الموضوع 
الرئيسي لكتبه في ذلك الوقت» جعل حدة نقده الذائي أكثر تطرفا ووسعه باستمرار 
ليشمل مزيدا من يحالات الدين الإسلامي والثقافة الإسلامية والمجتمع الإسلامي. ومنذ 
نشر "هذي هي الأغلال" تحوّل المحوم على بعض الأشكال الظاهرية للدين شيعا فشيئاً 
إلى هجوم شامل على الأسس الفكرية للمدنية الإسلامية. ثم جاءت كتبه المتأحرةء التي 
ترمي حسب فهم معاصريه من رجال الدين إلى حرق بجميع الحرمات» لتجعل منه مثلا 
لأحد وأجرأ شكل من أشكال النقد الدين و الإيديولوجي عرفه العام العربي في أي 
وقت على الإطلاق. 

يقف على الأرجح وراء هذا التطور حط فكري يربط بين عملية لاهوتية راديكالية 
للتطهير الذاني نرمي إلى تخليص الدين من جميع الشوائب والبحث عن الخلاص العاطفي 
والروحي» من جهة؛ وتكوين صورة للعالم مضادة للدين»من جهة أخرى. ds‏ سياق 
هذه العملية تخضع في كل مرة جحالات جديدة من المحالات الدينية للنقد العقلي وترفض 
يكبل مرة إمكانات جديدة من إمكانات التوسط مع ما وراء امحسوس» حى يصل 
الأمر أخخيراً إلى إخضاع أقدس مقدسين» الله والوحيء all‏ أيضاً. 

هذه العلاقة الحتملة تطرح السؤال عما إذا كانت مقولات ماكس gà‏ عن "نزع 
السحر عن العالم"؛ الي تعتبر غالباً الأساس الذي تقوم عليه الصيغ البيوريتانية (التنقوية ) 
الكالفينية من المذهب البروتستانيّ» يمكن Ua ics‏ على بعض الاتحاهات الوهابية 
الرامية إلى تخليص الدين من الشرائب» واليٍ أثرت على القصيمي تأثيرا حاسما في مطلع 
حياته» هي الي فتحت الباب أمام عملية نزع السحر هذه وشكلت بالتالي الخطوة Ja‏ 
على طريق تراجعه في وقت لاحق عن الصورة الدينية للعالم. في كتابه "الأخلاق 
البروتستانتية " وصف ماكس فيبر المقولات الي يستند إليها هذا الظن على الشكل 
التالي: 
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"هذا الغياب المطلق للخلاص الكنسي القرباني كان الشيء الحاسم بصورة مطلقة 
تحاه الكاثوليكية. قتلك العملية العظيمة في التاريخ الديي» عملية نزع السحر عن العام 
الي بدأت بالنبوة اليهودية القديمة» واليي رفضتء بالاتحاد مع الفكر العلمي الإغريقي» 
جميع الوسائل السحرية للبحث عن الخلاص واعتبرتما حرافات وآثاماء وصلت هنا إلى 
خامتها. وعلاوة على ذلك كان البيوريتان الحقيقي يرفض كل أثر للطقوس الدينية على 
القبور وكان يقبر أعز الناس إليه بدون أي مراسم لكي يحول UL.‏ دون أي إعتقاد بأي 
تأثير خلاصي لأي نوع من القرايين أو الحركات السحرية. لم يكن يرفض وحود أي 
شيء سحري وحسب بل لم تكن هناك أي وسيلة لمعل رحمة الله تشمل من قرر الله 
lo‏ عن رتخقة. تتضمن هذه العزلة للإنسان» مرتبطة مع التعاليم الصارمة القائلة ببعد 
الله حتما عن كل ما هو مخلوق oU,‏ المخلوقات لاقيمة لحا موقف المذهب البوريتائي 
السلبي سلبية مطلقة من جميع العناصر الحسية العاطفية في الثقافة والتدين AO GIU‏ 

كانت إحدى سمات العملية الموصوفة هذا الشكل الاستيلاء الشخصي على الرسالة 
xay!‏ عن طريق النص الموحى مع إلغاء كل علاقة قربانية بين الإنسان والإله. هذا الاتحاه 
كان له حضور قوي في كتابات القصيمي حى الأربعينيات. وما جاء بعد ذلك كان 
Gab;‏ متزايداً لأي هيئة وساطية بين الإنسان والله. وكون القصيمي قد احتزل في البداية 
الدين بقصره إياه على الوحي وعلى عدد محدود من التقاليد النبوية السلفية؛ ثم اتخذ في 
أعماله المتأحرة من هذا الوحي بالذات موضوعاً مباشراً هجومه» فإنه قد دفع بذلك 
عملية نزع السحر إلى أقصى درجات التطرف. وني حالة القصيمي أصبح واضحاء 
إضافة إلى ذلك أنه» ليس فقط برفضه eed‏ الوسائل السحرية والصوفية للتقرب من 
الل Ly‏ أيضاً بتأكيده على طريقة حياة منهجية منظمة وعلى زهد مهي دنيري؛ قد 
مارس نوعاً من "نزع السحر" عن دينه نفسه. 

وهناك مرحلة هامة أخرى في تخلي القصيمي عن جذوره الدينية تمثلت في أنه بدأ 
منذ مطلع الأربعينات يعتبر الدين» وبصورة متزايدة» جرد وسيلة للتقدم والتطور 
الاقتصادي. ولاشك في أن هذه النظرة الأداتية للفكر الديني كانت بداية طريقه إلى هدم 
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صورته الديتية عن العالم. وبذلك سيس القصيمي الدين وتزع عنه بصورة متزايدة 
مضمونه الروحي واللاهوي. 

أما فيما يتعلق بالعوامل الخارجية لانتقال القصيمي من النقد الذاي الديئ إلى رفض 
الفكر الديئ يني رفضاً OUS‏ فقد عرضنا في الفصلين الثاني والثالث من هذا الكتاب الخلفية 
الفكرية العامة الي شكلت أرضية لتطوره منذ أواخر الثلاثينات: فبعد أن دخل هذا 
الكاتب السعودي في البداية عن طيب خاطر في اثتلاف مع الوهابيين والسلفيين»؛ رفض 
قي وقت لاحق المساهمة في توجه السلفية بصورة متنامية نحو مزيد من الانعزالية الثقافية 
وني الوقت نفسه نحو تأثير أقوى في الأوساط الشعبية باتباع أساليب رخيصة في كسب 
التأييد. فقد كان القصيمي دائما بعيداً عن ثلائة أشياء: كسب التأييد الشعي بأساليب 
رخحيصة» والنشاط السياسي التحريضي» والدعوة الاشتراكية إلى المساواة الشاملة؛ ثم 
أصبح منذ حوالي رافضاً لها رفضاً قاطعاً. وتمثل رد فعله الأولي في تشديد حدة 
نقده هذه الميول لدى الإسلام السياسي المعاصر في مصر. 

نقيجة لهذا التخلي عن جميع التيارات الفكرية والسياسية الهامة» وضع القصيمي 
نفسه داخل الحياة الثقافية الحديثة في العام العربي» في موقع يزداد عزلة عاما بعد عام. 
فقد قطع جميع اللمسور مع تلك الحركات التي كانت في السابق تنظر إليه بعين rh‏ 
دوف أن يکوت dd‏ وسطا UG‏ واجتماعياً جديدا. لابل إن إصراره الشديد على 
الاستقلالية الفكرية لمواقفه وآرائه جعله ينكر وجود أي تأثير غريب على فكره. وعلى 
الرغم من أنه استشهد بغوستاف لوبون وآوغست فوريل؛ واعترف بأنه قرأ نیتشه» وتبى 
حرفا تقريباً مقولات من النقد الدب الفرويدي؛ فقد كان ينفي نفياً قاطعاً أي تأثير 
AU‏ عليه. 

لعل اهجوم الحاد الذي تعرض له القصيمي اعتباراً من عام 1147 بعد نشر "هذي 
هي الأغلال" عزز عزمه على التراحع عن كتاباته ذات الطابع الأصلي أصالة مطلقة. 
فبعد تلك الضجة يتضح يكامل أبعاده الانقطاع الذي حدث في فكر القصيمي. فبينما 
كان لايزال يعتبر النقد aca‏ الإسلامي الراديكالي الذي ورد في هذا الكتاب موقفا 
إسلامياً dto‏ م يبق أي أثر لمل هذه الإشارات في أعماله اللاحقة. كما أن امتناع 
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القصيمي عن الكتابة عدة أعوام بعد عام 19147 يشير أيضاً إلى أن الرفض الذي لقيه 
آنذاك هز صورته عن العالم» ال كانت لم تزل ترتكز على قاعدة دينية» هزا عنيفاً دعاه 
i‏ رما ولذلك يتحدث السباعي» مصيباً؛ عن "أزمة الشك" الي مر بها الكاتب 
في هذه المرحلة من تطوره". ثم ازدادت حدة هذه الأزمة الداخلية بإبعاده عن مصر في 
الخمسينات وعيشه ف المنفى السياسي» ما أدى في النهاية إلى رفضه الجذري لكل ما 
كان ذو معن بالنسبة له قي السابق. 

وقي القراءات النقدية لكتبه» cad‏ يبدو القصيمي ‏ رغم شعبيته الكبيرة العابرة في 
الستينات والسبعينات ‏ وحيداً إلى أبعد الحدود. فهر لم يؤسس أي "مدرسة فكرية"» 
ولا يمكن نسبه إلى أي مدرسة من المدارس الفكرية المعروفة» و م يكن له حارج إطار 
le‏ الشخحصي الضيق أي أتباع أو علاقات تستحق الذكر. ويعود السبب في ضآلة 
درحة تأثيره» في المقام الأول؛ إلى الصيغة الي يعرض بها القصيمي بناءه الفكري. إذ 
إن طريقة العرض غير المنهجية» والأسلوب الشديد الإطناب» والتكرار المستمر لنفس 
mST‏ والطابع الحكمي لكتاباته» كل ذلك يجعل من الصعب على القارئ فهم ما يقرأ 
أو ينفره من التعمق في دراسة مضمون مؤلفاته. 

يضاف إلى ذلك أن القصيمي لم يحاول Gd‏ طيلة حياته إلحاق نقده الراديكالي 
باقتراحات إصلاحية ملموسة. فهو لم يضع بدائل لتحليلاته المتشائمة للأوضاع القائمة 
ولم يقدم للقارئ ما يساعده على حل المشاكل المطروحة. وبصورة عامة فإن القصيمي 
تيز فقط هدمه للتصررات الدينية المتوارثة» لكنه لم يطور أي مشروعات فكرية مقنعة 
لتحل عل التصورات الي يرفضها. وحن المطالبة المتكررة بالمشاركة في الحضارة العالمية 
المهيمنة ذات الطابع الغربي لم تكن مبنية على معرفة كوسموبوليتية تدرك الترابط العالمي 
للعلاقات. فقد ظل "الغرب" عند القصيمي صورة نقيض غير واضح العام وإنغا له فقط 
بعض الملامح الخارجية السطحية. ولم يتمكن من تكوين صورة جديدة للعالم انطلاقا من 
العفاعل الثقاقي العالمي»ء كما فعل العلمانيون المصريون الليبراليون في الثلائينات أو كثير 
من المخقفين اللبنانيين المتعددي اللغات قبل الحرب الأهلية. ذلك أن تعليمه الإسلامي 
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التقليدي وتربيته الدينية البحتة اللذين كانا حي الستينات يثيران دهشة كثير من 
معاصريه» US‏ عائقاً يحول دون وضعه تصورات مستقبلية يكن أن تكون بديلاً لصورته 
الدينية السابقة عن العالم. ولقد أوضح غوستاف فون غرونباوم هذا الجانب في إطار 
"هذي هي الأغلال" بقوله: 

"إن القصيمي لم يكن مهتماً بالحضارة الغربية بحد ذاتما. بل كان مبهوراً بدورها 
المزدوج كنموذج وخحصم. وكان يرى ما لدى الغرب من فعالية واعتماد على الذات 
وتصميم على العمل والتخطيط والحازفة في سبيل التغييرء وكيف ينسق هذه المزايا مع 
أشكال أكثر وضوحا من التنظيم السياسي والديي. 

ولقد أظهرت القراءات النقدية لأعمال القصيمي المتأخرة أن مناقشة مضمرن هذه 
الكتابات لم تكن تلعب في أوساط الرأي العام العربي سوى دور ثانوي جداً. فلم يكن 
الهم ما قيل في هذه الكتب والمقالات» بل كان الأهم من ذلك الشخص الذي توصل 
إلى مثل هذه Ju‏ إذ إن أصل القصيمي ونشأته US‏ سببا في معاللحة وضعه قي تاريخ 
الفكر العربي الحديث مقترنابمشكلة" الانشقاق " الي جسدها. 

تشير الضجة الي أثارها نشر" هذي هي الأغلال " عام547١‏ إلى أن اهتمام الرأي 
العام الإسلامي بالقصيمي نابع من وضعه كمرتد ومنحرف. ولذلك فإن أهميته تعود 
بالدرجة الأولى إلى دوره كمنتهك للمحرمات. فتحطيمه للصور والرموز الدينية 
والسياسية مس قضايا مركزية من موضوع المحرمات وانتهاكها في الحياة العامة 
الإسلامية. 

ظل القصيمي زمناً طويلاً نسبياً يقف موقف اللامبالي من الرأي العام الإسلامي 
um‏ الذي لم يزل حى اليوم» في أغلب الأحيان» حساسا حدا تجاه النقد الديني 
وخاصة تجاه الكفر علنا ‏ الأمر الذي تترتب عليه في حالات غير نادرة عقوبات من 
جانب الدولة أيضاً. إذا إن الكاتب وضع نفسه بسبب وضعه اللامنتمي» من جهة» 
والعزلة التامة لمواقفه وكذلك عرضه لها بطريقة غريبة» من جهة أحرى» خارج إطار 
الخطاب السائد. ولقد “مينا تي موقع سابق من هذا الكتاب موقف القصيمي هذا من 
الخطاب الإسلامي الشائع داخليا"حرية انحانين". 


لقنا 


ولعل أكثر مايلفت الانتياف dy‏ في السيرة الحياتية للقصيمي أن هذا الكاتب لم 
يراحه إلا نادرا صعوبات ملموسة مع الحكومات العربية بسبب ماتضمنته كتاباته من 
نقد ديئ. فبعد عشرة أعوام من صدور "هذي هي الأغلال" كان القصيمي ما يزال 
يتلقى دعما ماليا من الأسرة الملكية السعودية على الرغم من أن بعض علماء المملكة 
كانوا قد أباحوا قتله عام ١947‏ بسبب هذا الكتاب. ولم يفقد هذا الدعم, لفئرة مؤقتة» 
نية مواقف سياسية ضد السياسة السعودية. 
كما أن جميع الإجراءات الأخخرى الت اتخذت ضده وكل ماتعرض له من ملاحقات لم 
يكن أبدا بسبب نقده الديي أو هجومه على مبادئ أو محرمات العقيدة الإسلامية Ul;‏ 
دوما وأبدا لأسباب سياسية. ففي عام4 ٠۹١‏ أدى ائتلاف قصير العمر بين الأخوان 
المسلمين والضباط الأحرار وسياسيين ينين إلى طرده من مصر لأنه جمع حوله عدداً من 
المعارضين اليمنيين الذين uS‏ يعيشون في القاهرة. وفي عام ١9717‏ كانتء على 
الأرحح» دوائر دبلوماسية سورية هي الي طالبت بإبعاده من لبنان لأنه رفض بث دعاية 
مضادة للمواقف السعودية من الإذاعة السورية. 

ولكن بالمقابل فإن الفترات الطويلة الي كان الكاتب يعبر فيها عن رأيه بحرية تامة 
نسبياء لا بل y‏ جرد كونه قد بلغ من العمر ٩۰‏ عاماء Ul‏ يشير إلى أن الخلافات 
القائمة pelo‏ الدول العربية وفيما بينها تنيح للمنشقين مساحة معينة من الحرية. ونود 
هذا الخصوص الإشارة مرة أخرى إلى أن ندوة القصيمي ظلت sm‏ عام ۱۹۹٩‏ يرتادها 
شخصيات بارزة في الأوساط السياسية العربية. 

تعبر هذه الأمور التي نلاحظها في الوسط الشخصي الحيط بالقصيمي عن حصائص 
أحرى للحياة الاجنماعية في العالم العربي يتم تحاهلها غالبا على خلفية التراعات الحادة 
ذات الطابع الديئ. فمن الناحية الأولى نثبت العلاقة الشخصية الحيدة للقصيمي مع أفراد 
من الأسرة الملكية السعودية ومع شخصيات هامة أخرى من الحياة السياسية العربية أن 
الآراء الي يعلنها الشحص والآراء الي يحملها فعلا يمكن أن تكون في كثير من الأحيان 
شديدة التباين. وهي من الناحية الثانية» تشير إلى الدور الكبير الذي يمكن أن تلعبه 
الصدامات والعلاقات الشخصية حارج إطار المواقف الإيديولوجية. 


عام ۱۹١‏ إلا بعد أن اتخذ في الصحاف 


وأصيراً فإن جميع هذه الجوانب من "قضية القصيمي" تشر إلى أن "الحياة الفكرية 
والثقافية في العالم الإسلامي L.-]‏ ليست بأي حال متطابقة مع DU‏ أو دينية بلا 
قيد أو شرطه أو راكدة فكريا كما يرد في عدد لا حصر له من الدراسات والتفسيرات 
والبيانات الي صدرت عن معلقين ونقاد وصحفيين وسياسيين غربيين وعن وسائل 
الإعلام الغربية يوجه عام في ضوء قضية سلمان رشدي ”© 
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ملحق 

١‏ مؤلفات القصيمي [حسب تسلسل صدورها] 

البروق النجدية في اكتساح الظلمات الدجوية؛ القاهرة [مطبعة المنار] ۱۹۳۱ » ۲۰۴ 
صفحات, 

شيوخ الأزهر والزيارة في الإسلام القاهرة [مطبعة المنار] ۱۳۵۱ ه vani]‏ — 
۷١ [vv‏ صفحة. 

— الفصل الحاسم بين الوهابيين وخالفيهم القاهرة [مطبعة التضامن الأوي] vant‏ 
٤‏ صفحة . 

.صا٠١‎ ant [uus Jr القاهرة [المطبعة‎ ig ius s س مشكلات الأحاديث النبوية‎ 

نقد كتاب حياة محمد هیکل» القاهرة؛ ٤‏ ۱۳۰ھ verv[ ave]‏ 

الثورة الوهابيةء القاهرة» [مطبعة مصر] ٠۹٩ am‏ ص. 

— الصراع بين الإسلام والوثنية» جزءان؛ القاهرة ssl]‏ الأول؛ المطبعة السلفية» ۷٠١‏ 
صفحة. 

والجزء الثاي: مطبعة السعادة ۸۹5 صفحة) ۱۳٣۷۱۲١۹‏ هھ [ [٠١٣۹۱۹۲۷‏ 
طبعة حديدة غير معدلة .٠۹۸۲‏ 

إلى نفاة وجود الله من كتاب محلة الإسلام؛ في: الهدى النبوي ate]‏ أنصار السنةء القاهرة] 
السنة cad‏ العدد ovv‏ ۱۴۰۸ — [يوليو /تموز ۱۹۳۹ل] Aue‏ £8 

الانتحار بعد الاتدحار؛ في: الهدى النبوي (القاهرة) » السنة (ai‏ العدد «YA‏ 
۸ هب يوليو/ 7355 ص YY‏ — $3 

_ كيف ذل المسلمون» القاهرة [مطبعة أنصار السئة [ud‏ ۱۲۵۹ ه [a£]‏ 
۳ اصفحة. 

هذي هي الأغلال؛ القاهرة |مطبعة مصر] 01555 ٣۲۹‏ صفحة. 

اقتباسات من إإجيل لم تعرفه المجامع؛ في: الآداب [بيروت]» السنة cai‏ العددلا» 
يوليو/ تموز 0890 ص۱۲۹ . 


YAN 


لاتشتموا الأعداء؛ في: الحرية [بيروت]؛ العددا» 7١‏ يناير/ كانون «Moab‏ 
S‏ 

الصدق خخيانة وهزيمة؛ في: الحرية doo s]‏ العدد؟» فبراير/ شباط o3‏ »ص۹١٠‏ . 

طاقة الحياة أم إرادة البقاء؟؛ في: الآداب [بيروت]ء السنةه» العدد.م؛ أغسطس آب 
۷ ص۲۰۱۷ . 

الكاتب لايغير eet‏ في: الآداب [بيروت]» o oai cog‏ أکتربر ۵۷ ۱۹» ص 
الك 

مصارعة الثيران في السياسة الدولية؛ في: الآداب [بيروت]» cva Ji‏ العدد؟ ١‏ 
ديسمير /كانون الأول 1989؛ ص١‏ . 

العالم ليس e‏ الطبعة «S‏ بيروت [مطبعة دار الغد] ٠۷١ MAS‏ صفحة. 

الطبعة الثانية في ثلاثة أحزاءء بيروت [مطبعة دار الغد] 15517. 

الجزء الأول: عاشق لعار ۲٠۲ quai‏ ص. 

الجزء الثاني: صحراء يلا ot‏ ۲۲٤ص‏ 

الجزء الثالث: أيها العقل... من رآك» ٤۷۷‏ صفحة. 

حول نقد الأستاذ مغنية؛ في: الأداب [بيروت]» السنة7١) coda‏ فبراير/ شباط 
صا No‏ 

العام ليس Dae‏ أيضاً؛ في: الآداب [بيروت]؛ cr vx‏ العدده» مايو/ أيار 21934 
ص5" وما بعدها. 

— هذا الكون ما ضميره؛ بيروت [مطبعة الأخوان معتوق] ١577667٠‏ صفحة. 

— كبرياء التاريخ في مأزق؛ بيروت [مطبعة الأخوان معتوق] «۲١ AM‏ صفحة. 

— كن مثل البراغيث؛ je‏ اشرات الطية الي gl‏ على شيء ولا تبكي Med‏ 
ملحق النهار cef [os]‏ صه وما بعدها. 

— هل يموت الكون.؟؛ في: العلوم[بيروت]» السنة OY‏ العددا» يونيو/حزيران 61955 
ص هللا 

الذيين يض عون الأديان في أفواههم والمعصية الكبيرة في قلويهم وأعضائهم...؛ في: 
ملحق النهار [بیروت]» 1471/4/5 ص٥‏ وما يعدها. 

ou‏ أيها الكائن الجميل» أيها الإنسان الحميل» فجأة بحثت عن ضميرك ولم أجده؛ 
s‏ ملحق النهار[بیروت|» aw e]vv‏ صه. 
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من عبد الله القصيمي وإلي؛ رسائل متبادلة بين القصيمي وأنسي الحاج» أبريل/ نيسان 
۷ مطبوعة في: الحاج» کلمات» کلمات» كلمات؛ ‏ أجزاء» بیروت ۰۱۹۸۷ 
الجزء الثاي» ص٠۳۸‏ وما بعدها. 

— حين يجن السادة ويدفع الأتباع تكاليف الجنون؛ في: ملحق النهار [بيروت] Ivlvv‏ 
17 ص٥‏ . 

أيها النفط کم أنت مفسد؛ في: ملحق النهار [بيروت] Neue ossal vint‏ 

— للا يعود هارون الرشيد؛ في: مواقف [بیروت]» coda‏ أكتوبر ‏ نوفمير 21974 
ص٤۲‏ وما يليها. 

أين أنتم أيها الخوارج؟؛ في: مواقف [بيروت]ء العدده» يوليو ‏ أغسطس 219595 
ص۱۸۰ وما يليها. 
إلى ou‏ الذي أتميؤله مزيداً من الحضارة ونقصاناً في العروبة؛ في: ملحق النهار 
[بیروت]» ۱۹1۹/۱۰/۱۹» صه. 

أيها العار إن uti adi‏ بيروت ١911:5٠0٠‏ صفحة. 

فرعون يكتب سفر الخروج؛ بيروت ١9110551‏ صفحة. 

— عر يريد أن يتعلم الصدق؛ في: ملحق النهار [بيروت] Nue 03151/1/7/٠١‏ 

ثيل ليست موجودة ؟؛ في: ملحق النهار [بيروت] ۱۹۷۱/۷/۲۰» ye‏ 

أمية العيون العربية هل هي أبدية؟؛ في: ملحق النهار[بيروت] »۱۹۷۱/۸/۱٩‏ ص٣.‏ 

— شعي شجاع جداً؛ i‏ ملحق النهار [بيروت] ۱۹۷۱/۱۰/۱۰» ص۲ وما بعدها. 
— الإنسان gam‏ هذا يصنع الحضارة؛ بیروت ٠۹۷۲۰٤۳۱‏ صفحة. 

شتائمك يا شعي العظيم. ؛ في: ملحق النهار [بوروت] 1917/5/4 ص١٠‏ 

أنا القصيمي ets‏ کتي؛ في: ملحق النهار[بيروت] 1517/1/17؛ ص١1‏ 
العرب ظاهرة صوتية» باریس [مطبعة مونتمارتر] ۰۱۹۷۷ 49 لاصفحة. 
— الكون يحاكم الإله» باریس ۱۹۸۱ ۷٠۹١‏ صفحة. 

— كتت 9 زهراً e]‏ بيروت +2148 طبع ey‏ في: الشرق الأوسط[لندث]» 
Mus ۸‏ 

ياكل العام GU‏ أثيت؛ باريس [مطبعة تيب] 19/5 Amo‏ 

— رسائل عبد الله القصيمي؛ في: الناقد [بيروت]؛ ” ديسمبر/كانون الأول MNA‏ ص 
Fas‏ 
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—Y‏ رسائل ومقابلات 

رسائل غير منشورة: 

— من صادق حلال العظم إلى مؤلف هذا الکناب» دمشق ۱۹۹۰/۲/۲۲ . 

من عبد الله القصيمي إلى ael‏ السباعي؛ القاهرةء ۱۹۷۶/۱۱/۲و۹/۱۰/٥۹۷١٠.‏ 

نشرت مقتطفات منها في: أحمد السباعي: فكر عبد الله القصيمي» أطروحة غير منشورة 
أعدت لنيل شهادة الدكتوراه في جامعة الروح القدس [الجزويت] كلية الفلسفة» 
الكسليك ے ١3555 oU)‏ ض # انس ل4. 

رسالة تعمسيمية من القصيمي وزعها على أصدقاله ردا على نشر النجد: دراسة عن 
القصيمي؛ القاهرةء بلا تاريخ [آعر الستينات] . 

مقايلات أجراها المؤلف: 

مع عبد الحميد الغرابلي في ١‏ /مايو/أيار ۱۹۹۳ ف القاهرة. 

مع عبد الله حزیلان فی vu] vs‏ /أذاره 159 في القاهرة 

مع أنسي الحاج في ١؟/مارس‏ أذار ۱۹۹٩‏ في ببروت 

مع عبد الله القصيمي في ۳۰ أبريل/ نیسان 21491 و۷ مايو/ أيار 13515 و4 امايو / 
أيارء و١5‏ مايو/ آيار ۰۱۹۹۳ و١٠مارس/‏ أذار ۱۹۹۰و٤۲‏ مارس/أذار ۱۹۹۰ في 
القاهرة . 

س مع إبراهيم عبد الرحمن في ۲ مايو/ أيار ۱۹۹۲ ul uem‏ ۱۹۹۲۳ و۲۷ مارس /آذار 
5 ف القاهرة. 

مع أحمد الشجئ في ۲۹ ue‏ أيار ١955‏ في القاهرة. 


 *‏ مراجع ثانوية 
أ باللغة العربية: 
"عبد الله القصيمي" ملاحظات صحفية؛ في: الحرية [بیروت] ۲۱ يناير ٠۱۹٩٩‏ . 
ael‏ أبو زيد: محاكمات سلمان رشدي المصريء علاء حامد» القاهرة VARY‏ 
أدونيس: المطاردة» في: الحياة [بيروت]:15314/5/15؛ص15. 


۰ 


عباس محمود العقاد: هذي هي الأغلال» في: الرسالة [القاهرۃ]»۱۰/۲۸/٩٤۹٠.‏ 
شكيب أرسلان: لماذا تأر المسلمون ولماذا تقدم غيرهم؛ القاهرة .1١515٠‏ 
محمد سعيد العشماوي: أصول الشريعة» القاهرة VAT‏ 
محمد بمجت الأطاري: أعلام العراق» القاهرة 4 1ه 
عدنان العطار: الح ر كات النووية في الحجاز a£‏ ۱۹۰۱ 2191/5 بيروت 191/1. 
— مصطفى يمحت بدوي: عبد الله القصيميء في: الأهرام» Mora IYY.‏ 
عيد الرحمن بيضاني: أزمات الأمة العربية وثورة اليمن؛ القاهرة 1581. 
محمد دحو وبدر الحارث؛ مات القصيمي فيلسوف العبث المتمردء في: الشرق الأوسط [لندن] 
۱ ص۱۱ ۔ 
يوسف أسعد داغر: مصادر الدراسة الأدبية» 6 أجزاء؛ بيروت .٠۱۹۸ ۳۱۹۰٩‏ 
دكتواره عن فكر عبد الله القصيمي: مقال في صحيفة السياسة [الكويت] ٤‏ يوليو ANA‏ 
س جاسر الحاسر: أسرار المفكر الغامضء في: الشرق الأوسط [لندن] ue ossi‏ 
حمد الجاسر: المعجم الجغرافٍ للبلاد العربية السعودية» دمشق BL‏ 
الغول عبد الله القصيمي لن عر: ملحق النهار [بيروت] ۱۹۷۲/۱۲/۲۰» Mae‏ 
أنور الحتدي: معام الفكر العربي المعاصرء القاهرة [بدون تاريخ] 
عبد الله جزيلان: لمحات من ذكريات الطفولة» یروت ۱۹۸۷. 
: التاريخ السري للثورة اليمنية» بيروت /1941. 
: الطريق إلى الهدف؛ بیروت /15/4. 
صبحي حديدي: المفكر الراحل عبد الله القصيمي؛ في: نزوى [مسقط؛ عمان] 
موز 1455 YY o‏ £ . 
أنسي الحاج: طرد القصيمي خيانة عظمى؛ في: كلمات» كلمات» كلمات» “أجزاء» بيروت 
۷ الجزء call‏ ص ۳۹۸ وما يليها. 
je‏ القادم من الصحراء: مطبوع في ملحق كتاب القصيمي: | 


باریس CORAN‏ ص 7١١‏ وما بعدها. 


إن يحاكم الإله» 


إلى عبد الله القصيمي وإلي» في: كلمات؛ كلمات: كلمات» الجزء ael‏ »ص TA‏ وما يليها. 
عبد الله القصيمي» في؛ ملحق النهار Use ds]‏ ص115. 


۲۴١ 


— يوسف الخال: أفكار على ورق» في: المنار[لندن] 15 نوفمير AYY‏ ص١7.‏ 

محمد عبد الرزاق حمزة: الشواهد والنصرص من كتاب الأغلال» Lv riva Auli‏ [19144- 
le-‏ 

فهد العرابي الحارئي: هم والتاريخ وحساسيات الخطيئة» i‏ الریاض »۱۳۹۸/۰/۸ ه [els]‏ 
Nos ]١ 4‏ 

— يوسف gus‏ أرشح القصيمي للموت d pm‏ في: ملحق التهار»١7‏ يوليو EIS‏ 

نسیب وهيبة الخازن: الكون ملآن بالضباب» في: ملحق النهار» ٠۹۹۹/۸/۲۸‏ . 

وليام الخازن ونبيه اليان: كتب وأدباء. تراحم ومقدمات وأحاديث لأدباء من لبئان والعالم 
العربي) بيروت٠/191.‏ 

عمر رضا كحالة: معجم المؤلفين: تراحم مصنفي الكنب dee Vocal‏ دمشق» 1585. 

ايس منصور؛ سفينة نوح وأولاده وأكثر من طوفان» ia‏ أكتربر [القاهرة]ء العدد 
۳ ۳ مارس ۱۹۸۳ء ض۱۰ . 

— إساعيل مزهر: هذي هي الأغلال؛ في: المقتطف [القاهرة] 1947/1/١‏ ص۲۷۲۲۹۹. 

محمد جراد fie‏ العام ليس us Sae‏ الآداب [ييروت]ء العدداء يناير 5945١1ء؛ص55.‏ 

: حول جواب الأستاذ القصيمي؛ في: الآداب [بيروت]ء أبريل 19514 
من هنا وهناك» بيروث M34‏ 

ملحت النهار يعمم موم الكاتب المارق عبد الله القصيمي فأين الرقابة ياوزارة الإعلام!؟» في: 
البلاغ [الكويت] ۱۹۷۱/۹/۸. 

س صلاح الدين المنجد: دراسة عن القصيمي» ببروت 19117. 

— إبراهيم ابن عبد العزيز السويح النجدي: بيان الهدى من الضلال في الرد على صاحب الأغلال» 
cole‏ القاهرة £8 [o [V8‏ 

— مسيخائيل نعيمة: أردت كتابك نفياً للوجودية وكل وجود. فجاء ias‏ رائعاً لوجودك ولكل 
gm‏ العلوم [بیروت]ء toad‏ أبريل ue‏ ۸س :1١‏ 

جهاد قلعجي: عبد الله القصيمي صوت صارخ في الصحراء؛ في: ملحق النهار [بيروت] مارس» 


1 ص ME‏ 
س عبد الكريم قاسم: العا ليس عقلاً... رياضة تمردية؛ في العلوم [بيروت] العدد co‏ مابو 
1Y‏ 
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حسن القياق: هل الأغلال قي أعناقنا؟» في: المقتطف [القاهرة]ء فبراير AEN‏ ص ب184. 

: عبد الله القصيمي: صوت صارخ في البرية!؟» في: إبداع [القاهرة] فبراير 
۹ ص ۱١/۱۱‏ . 

سيد قطب: هذي هي الأغلال» السوادي [القاهرة]» 1445/11/1١‏ ص", 

س فوزية رشيد: القصيمي... محظور حياً وميتاء في: الأهرام؛ 4 1995/1/9 ص18 
: القصيمي: وصف العرب بظاهرة صوتية ورحل في صمت» في: العربي [القاهرة] Ivlo‏ 
ص۱۲ . 
: القصيمي بعد رحيله: كبرياء التاريخ في مأزق» في: إبداع [القاهرة] فبراير 0355 ص٠۲‏ 
NN‏ 


رشيد رضا: البروق النجدية» في: المخار [القاهرة] ۱۹۳۲ص ۳۰۸ Yom‏ 
: كتاب حياة محمد الحكم بين المختلفين فيه sg‏ امار [القاهرة] ۱۹۳۰ء ص NAAR‏ 

JU s‏ الفكر يطالبون الدكتور do‏ حسين أن يتب قضية الأستاذ القصيمي» مقال صحفي في: 
النهار [بيروت]؛ o‏ مایو .۱۹۵٩‏ 

كميل سعادة: أدب القصيمي قرف من العرب» في: ملحق النهار [بيروت] ١۱/٤/۱۹۷۲»ص‏ 
NY‏ 

هاشم السبق: من وحي المحبة» القاهرة 1958. 

س عبد الرحمن ابن ناصر الصعيدي: تاريخ الإصلاح في الأزهر وصفحات من الجهاد في الإسلام؛ 
القاهرة «M42‏ 

أحمد محمد الشامي: ماذا يريد القصيمي؟ بيروت1585. 

: رياح التغير في اليمن» جدة SMMAE‏ 

أحمد السباعي: فكر عبد الله القصيمي» أطروحة غير منشورة لنيل شهادة الدكتوراه في كلية 
الفلسفة في جامعه الروح iura‏ الكسليك لبتان۱۹۷۹. 

أحمد سويدان : دفاعاً عن العقل في كتاب العالم ليس sa e‏ العلوم [بيروت] مارس 21555 
Er‏ 

حسن طلب: عبدالله القصيمي قطرة الشك في صحراء اليقين» في: إبداع [القاهرة] فبراير 
ص 175 

عبد الله ابن يابس: الرد القويم على ملحد القصيمء القاهرة» بدون تاريخ [حوالي191] 
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حير الدين الزركلي: شبه اللتزيرة في عهد الملك عيد العزيز» جزءان» بیروت 151/7. 
DUM :‏ قاموس تراحم لأشهر مشاهير Jie‏ والنساء من العرب 
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